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Triebleben als Faktor im Recht. 
Von Dr. jur. Alexander Elſter (Berlin). 


1. Trieb ein Rechtsproblem? 


ls jüngſt einmal in der Berliner Juriſtiſchen Geſellſchaft ein Vortrag 

über Friedrich Nietzſches Bedeutung für die Rechtsentwicklung gehalten 

wurde, da ſagte der Vortragende, Rechtsanwalt Dr. Hans Fritz Abra⸗ 

ham, den anweſenden Juriſten faſt vollkommen Neues. Denn da handelte 
es fich um die „Gerechtigkeit als die höchſte tragifche Tugend des Menſchen“, 
um die Bekämpfung des Triebes durch die Satzung des Rechts, um das Pro⸗ 
blem Schuld contra Trieb und um andere ſolche, die tiefſten Gründe der 
Rechtsordnung aufwühlende Fragen. Selbſt wenn man den Trieb nur als 
etwas Selbſtſüchtiges anſähe — was ſicherlich nicht richtig iſt —, würde die 
Rechtsordnung nicht in unbedingten Gegenſatz dazu treten, denn zu einem 
großen Teile iſt ſie auf dem Triebe von Eigennutz und Selbſtſucht aufgebaut. 
Und ohne Zweifel nimmt ſie gute Triebe, wie den zur Familie, zur Fürſorge, 
zur Geſelligkeit, mit in ihre Satzung auf, ja hat dieſe Triebe zur Vorausſetzung. 
Wenn alſo Stammler in ſeinem Lehrbuch der Rechtsphiloſophie, wo er das 
Grundgeſetz des menſchlichen Wollens im Sinne einer Naturrechts- und dann 
einer geſchriebenen Rechtslehre auffucht, (S. 31) ſagt: „der einheitliche Blick⸗ 
punkt für prinzipiell begründetes Wollen kann dem natürlichen Trieb- 
leben nicht entnommen werden“, ſo faßt er wohl das Triebleben begrifflich zu 
eng. „Denn nun handelt es ſich“, ſagt er weiter, „um das Ordnen des In: 
haltes natürlich entſtehender Begehrungen. Das wüchſe an ſich wild und wirr 
durcheinander. Eine gewiſſe Allgemeinheit, die man dann vergleichsweiſe in 
dem wirklichen Vorkommen des menſchlichen Strebens beobachten mag, wird 
immer mit Ausnahmen behaftet ſein und ſo viele Möglichkeiten anderer ge⸗ 
legentlich übereinſtimmender Züge neben ſich belaffen, daß es nicht angeht, jene 
als unbedingt höchſtes Geſetz zu erklären.“ Und ſo kommt er zur Forderung 
des Sollens. Indeſſen, meine ich, umfaßt das menſchliche Triebleben als 
Ganzes, als Allgemeinheit betrachtet — alſo als Durchſchnitt, der natürlich von 
der verſchiedenen Triebrichtung der Einzelmenſchen ſoziologiſch abſehen muß, 
auch das Sollen. Der Trieb zur Erhaltung des Daſeins, zur Sicherung der 
Fortpflanzung, zum Genießen und Sich⸗Geltend⸗ machen — alle diefe Ausflüſſe 
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der Eigenliebe und des Urtriebes — nehmen das ſoziologiſche Sollen in ihren 
Umkreis auf, da ſie ſich andernfalls in der Wirkſamkeit negieren würden. Der 
Erſte, der den Trieb hatte, ſich gegen einen Widerſacher mit Gewalt durchzu⸗ 
ſetzen, nahm das Riſiko auf ſich, daß er, ſobald er einmal der Schwächere wäre, 
unterliegen müſſe, und ſo mußte er an Verträge, alſo an Rechtſetzung denken, 
um das blinde und wilde Triebleben nun einer Sicherung des erfolgreichen Trieb⸗ 
lebens zu opfern. Beides aber beruht noch auf Trieb. Und gerade das, was 
dann als Recht geſetzt wurde, ſteht ganz unmittelbar unter der Herrſchaft der 
Triebe und ihres Strebens nach Sicherung. 

Das hat man in der Rechtswiſſenſchaft nur allzuſehr vergeſſen; hat ſich 
durch die jahrhundertalte Ordnung, die allmählich kaum mehr etwas von Trie⸗ 
ben ſprach, dahin täuſchen laſſen, daß man meinte, die Rechtsordnung diene 
nur zur Niederhaltung der Triebe; denn „Das Dichten und Trachten des 
menſchlichen Herzens iſt böſe von Jugend auf“. Hier liegt der Irrtum und das 
— über die Rechtsordnung hinausgehende metajuriſtiſche und wohl auch meta⸗ 
phyſiſche — Problem. Wäre es wirklich ſo, daß man mit dem Begriff des Trieb⸗ 
lebens nur das „böſe Prinzip“, den erd- oder leibgebundenen rückſichtsloſen 
Egoismus betrachten dürfte, um dieſem nun die von fernher (aus dem Intel⸗ 
lekt ?, der Seele?, dem Göttlichen?) gekommene, altruiſtiſch betonte Rechtsord⸗ 
nung entgegenzuſetzen, ſo hätte jene verächtliche Nichtachtung des Trieblebens 
durch die Rechtswiſſenſchaft recht. Aber ſo iſt es doch nicht! Schon ein Blick 
auf die Tierſeele lehrt uns, daß das Triebleben nicht nur böſe iſt, ſondern daß 
auch ohne menſchliche Rechtsordnung Familienſinn, Sicherung der Fortpflan⸗ 
zung, gegenſeitige Hilfe, ja fogar Tierſtaaten exiſtieren. Es bedarf alfo wohl 
keines näheren Beweiſes dafür, daß das Triebleben als wirkſamer Faktor über⸗ 
haupt in der Rechtsordnung wirkt und als ſolcher anerkannt werden muß — 
der Trieb, der aus guten und böſen Anwandlungen ſich zur ſoziologiſchen 
Wirklichkeit und damit zu einer gewiſſen Allgemeinheit durchringt. 

Aber neben dieſem Problem des „Ob?“ ſteht das Problem des „Wie?“. Wie 
inan heute nach Anerkennung ganz beſtimmter naturwiſſenſchaftlicher Sätze die 
differenzierten Triebe — die Triebe in ihrer bei den Individuen ſich finden⸗ 
den Miſchung und Stufung — in der Rechtsordnung zu berückſichtigen habe? 
Dies iſt etwas, worüber man genau ſo wie über die grundſätzliche Triebhaftig⸗ 
keit der Rechtsordnung bisher nur allzu leicht hinweggeſehen hat. Tritt Trieb⸗ 
haftes des Menſchen an den Richter heran, fo (— dieſen harten Satz muß man 
wohl ausſprechen —) ſchlägt er es mit dem Buchſtaben des Geſetzes nieder oder 
ruft den Mediziner, indem er für krankhaftes Triebleben dieſem den § 51 
SGB. zuwirft. Triebe find für ihn nur in der normalen Geſtalt vorhanden, 
wie ſie als gute Triebe entweder in die Rechtsordnung genau ſich einfügen oder 
als ſittliche Größen außerhalb der Rechtsſätze ſtehen. Alle anderen habe der 
Menſch, um nicht ſtraffällig oder ſonſtwie rechtlich verantwortlich zu werden, zu 
unterdrücken. Das ſei ſein juriſtiſcher Sieg über den mediziniſchen Körper, das 
feine ſoziologiſche Pflicht gegenüber den eigenen Trieben, damit die fremden 
Triebe von der gleichen ſoziologiſchen Pflicht gebunden werden können. 
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Dies ſcheint einfach und zutreffend; ſcheint ein glücklich erreichter Rechts⸗ 
zuſtand, ein modus vivendi, an dem zu rütteln nur gefährlich ſein könnte. 
Aber iſt dies wirklich der Weisheit letzter Schluß? Iſt es, wenn auch praktiſch 
richtig, fo auch wiſſenſchaftlich genügend? I jene Mißachtung des Trieb- 
lebens durch die Rechtswiſſenſchaft eine durch das erwünſchte Ziel der Ruhe 
auch genügend gerechtfertigte Methode? Vor allem: entspricht fie den idealen 
Forderungen der Gerechtigkeit? 

Die Antwort wird teilweiſe von politiſcher Grundeinſtellung beeinflußt 
Jein. Aver “jie hängt noch mehr mit dem Sitten⸗ und Sittlichkeitsproͤblem zu⸗ 
ſammen und mit der Frage, wie dies zum Rechtsproblem ſteht und ob es 
wandelbar iſt oder nicht. f 


2. Sittlichkeit, Sitte und Recht. 


Im Gegenſatz zu dem Triebproblem iſt das Sittlichkeitsproblem im Recht 
oft literariſch behandelt worden. Man iſt ſich darüber klar, daß das Recht aus 
der Sittlichkeit erwachſen iſt und daß man (mit Binder, Philoſophie des 
Rechts) das Recht einen „Zwangsverſuch zur Sittlichkeit“ nennen kann. Da⸗ 
mit iſt jedoch nicht geſagt, daß dieſer Zwang ſich auf das ganze Gebiet der Sitt⸗ 
lichkeit bezieht, daß alſo etwa die Moral als Ganzes ihre Ordnung durch das 
Recht gefunden hat. Das iſt nicht der Fall. Neben dem rechtlich geregelten Teil 
der Sittenordnung gibt es ein großes Gebiet der Moral, das neben dem 
Recht bleibt. Sittenordnung umfaßt dabei Sittlichkeit und Sitte, was ja be⸗ 
kanntlich zwei verſchiedene Begriffe ſind. Auch im Recht macht ſich das be— 
merkbar. Ein Verſtoß gegen die „guten Sitten“, von dem namentlich in den 
$$ 138 und 826 des Bürgerlichen Geſetzbuches und in § des Geſetzes gegen 
den unlauteren Wettbewerb die Nede ift, ift nicht identiſch mit einem Verſtoß 
gegen die Sittlichkeit. Freilich der juriſtiſch ſprachgebräuchliche Gegenſatz, die 
„Sittenwidrigkeit“, kann ſowohl Verſtoß gegen die Sittlichkeit wie gegen die 
„guten Sitten“ bedeuten. Und bei letzteren iſt wieder ein Unterſchied gegenüber 
der Verkehrs- oder Geſchäftsſitte zu machen, die bei der Auslegung der Rechts⸗ 
geſchäfte ebenfalls eine bedeutſame Rolle ſpielt. Schleiermacher bezeichnete 
die Sitte als „der inneren Eigentümlichkeit Gewand und Hülle“, während 
Sittlichkeit kein Gewand, ſondern eine innere, unſichtbare Tatſache iſt und Ver⸗ 
kehrsſitte eine noch mehr veräußerlichte und ſpezialiſierte Sitte. Sittlichen Gez 
boten verleiht die Rechtsordnung den Charakter von Rechtsgeboten, wenn eine 
Gefährdung der Intereſſen der Allgemeinheit in Betracht kommt; aus gleichen 
Gründen tritt neben die rechtliche Beachtung von ſittlichen Geboten diejenige 
von Sittengeboten. Dies geſchah in immer ſteigendem Maße, und auf Grund 
der durch die genannten Paragraphen des BGB. gegebenen Richtlinien hat die 
reichsgerichtliche Rechtſprechung eine Lehre und Praxis der Bekämpfung der 
zivilrechtlichen Sittenwidrigkeit herausgebildet, die größte Beachtung verdient 
und ſich durchaus bewährt hat. Das Reichsgericht hat den Begriff des „An⸗ 
ſtandsgefühls aller billig und gerecht Denkenden“ aufgeſtellt, alfo eine trotz aller 
wirklichen Verſchiedenheit des Anſtandsgefühls der einzelnen Menſchen brauch⸗ 
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bare Arbeitshypotheſe, die ſich auf dem als Einheit gedachten Volksbewußtſein 
aufbaut. Trotz der Anerkennung, daß es Standesſitten und nach Berufen ge⸗ 
trennte Verkehrsſitten gibt, hat man doch an einem einheitlichen bürgerlich⸗ 
rechtlichen Anſtandsgefühl feſtgehalten und es in vielen wichtigen Gerichtsent⸗ 
ſcheidungen verankert und geſichert. 

Man hat dabei in intereſſanteſter Weiſe feſtgelegt, daß es auf alle Um⸗ 
ſtände des Geſchäfts und nicht auf Einzelzüge oder Motive ankommt, um ein 
Geſchäft ſittenwidrig erſcheinen zu laſſen, hat alſo damit in einer Art, die 
noch weitere Ausgeſtaltung in gleicher Richtung verdient, ein gewiſſes lebendi⸗ 
ges Anpaſſungsrecht an lebendig fließende Verhältniſſe gewährleiſtet. Denn 
wenn man das Ganze eines Geſchäfts nach allen Umſtänden des Falles unter 
dem Geſichtspunkt der Sitte oder Sittlichkeit betrachtet, ſo liegt darin ohne 
weiteres — es muß darin liegen! — eine Beachtung des Milieus und des 
Trieblebens, eine Berückſichtigung der Zeit und des Ortes und eine Abwägung 
der Intereſſen in einer über die formale Seite des Rechtes hinausgehenden 
Weiſe. So kommt es, daß man perſönliche Rechtsfragen (familien-, eherecht⸗ 
liche, namenrechtliche und dgl.) als in ſolcher Hinſicht empfindlicher anſieht als 
wirtſchaftsrechtliche, bei denen man von dem Gedanken, daß des Einen Vor⸗ 
teil vielfach des Anderen Nachteil iſt, auszugehen hat. Zugleich aber liegt in der 
nur allzu berechtigten Forderung der Beachtung aller Umſtände des Falles, 
daß es irrig iſt, abſolute Sittenwidrigkeit beſtimmter Gegenſtände eines 
Rechtsgeſchäfts anzuerkennen. Das geſchieht noch, und das iſt eine Inkonſe⸗ 
quenz. Hier iſt man noch zu ſehr in älteren kategoriſchen Rechtsanſchauungen 
befangen. Wenn man alſo ſagt, eine Abrede über Einwilligung in die Tötung 
des Selbſt ſchlechthin ſei ſittenwidrig, ſo vergißt man die Beachtung aller Um⸗ 
ſtände des Falles, etwa wenn der Betreffende am nächſten Tage ohnedies 
ſterben müßte; oder bei dem Satz, daß eine Vereinbarung der Führung eines 
ehewidrigen Lebens unter den Ehegatten abſolut ſittenwidrig ſei, vergißt man, 
daß es ja Gründe der Geſundheit oder Krankheit dabei geben kann, die recht⸗ 
lich und ſittlich Beachtung verdienen. Man iſt ja auch im Strafrecht ganz all⸗ 
mählich zu der Einſicht gelangt, daß es mit den abſoluten Tatbeſtänden der 
ſtrafbaren Handlungen ſchlecht beſtellt iſt, je tiefer man in das Weſen der 
Dinge — das heißt des Trieblebens und der ſozialen Umſtände — eindringt, 
daß es alſo kaum eine Deliktsart gibt, die nicht unter beſonderen Umſtänden 
ihre Strafbarkeit, ja vielleicht auch ihre Sittenwidrigkeit verliert. Auch der in 
der juriſtiſchen Literatur vielfach zitierte Fall des „Bordellverkaufs“, der ab⸗ 
ſolut ſittenwidrig fein foll, wirft die Lehre, daß es keine abfolute Sittenwidrig⸗ 
keit gibt, nicht um; denn wenn zu der betreffenden Zeit und an dem betreffen⸗ 
den Ort Bordelle polizeilich erlaubt ſind und eine Wohnung bisher ſchon zu 
ähnlichen Zwecken gedient hat, ſo kann der Verkauf zu ſolchem Zweck doch wohl 
kaum das Geſchäft nichtig machen. Bei aller ſittlichen Einſtellung gegen feruz 
elle Unſittlichkeit verlangt es doch die juriſtiſch-wiſſenſchaftliche Wahrheit, auch 
bei Geſchäften, die in ſolche Tatſachengebiete eingreifen, nicht die allgemein als 
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vergeſſen. Je ſittenwidriger der Gegenſtand eines Geſchäfts ift, um fo leichter 
wird ja ohnedies jede hinzukommende Kleinigkeit in den Umſtänden des Falles 
das Ganze ſittenwidrig erſcheinen laffen, und die Häufung mehrerer kleiner 
Sittenwidrigkeiten genügt gerade auch nach reichsgerichtlicher Doktrin für das 
Argument der Sittenwidrigkeit des ganzen Geſchäfts; aber die Ablehnung ab⸗ 
ſoluter Sittenwidrigkeit aus einem einzigen Grunde, ſofern etwa andere Um⸗ 
ſtände die Sittenwidrigkeit dieſes einen Grundes aufheben, iſt ein Poſtulat 
der Rechtswiſſenſchaft auf dem Wege, den fie in dieſer Frage gegangen ift. 
Daß ſolche Zweifelsfälle beſonders auf dem Spezialgebiet der feruellen Sitt- 
lichkeitsfragen auftauchen, liegt bei der Empfindlichkeit dieſes Gebiets und 
ſeiner engen Beziehung zum Triebleben auf der Hand. 


3. Die poſitive Behandlung des Trieblebens im Recht. 


Das Recht muß, ganz im Sinne des eben gekennzeichneten Verhältniſſes 
von Recht und Sitte, den Zwang im Sinne des Sittlichen anwenden; es muß 
vom Menſchen die Beherrſchung des Triebes zugunſten des geordneten Sozial⸗ 
lebens verlangen, alſo Unterordnung der Triebe unter eine von Sitte, Sittlich⸗ 
keit und Recht im Intereſſe des reibungsloſen, glücklichen und gerechten Zu⸗ 
ſammenlebens geforderte Ordnung, die zugleich eine Rückverſicherung für den 
Einzelnen bedeutet im Sinne des „Was du nicht willſt, daß man dir tu, das 
füg' auch keinem Andern zu“. Daß dabei die Triebe in ihren exiſtenzbedingen⸗ 
den und wichtigſten Erſcheinungen nicht zu kurz kommen, dafür wird im allge⸗ 
meinen geſorgt, darum geht aber auch der Klaſſenkampf. Die ganze ſoziale 
Frage ruht auf dieſem Grunde, aber muß hier bei unſerer Betrachtung beiſeite 
bleiben. 

Im allgemeinen hat man — trotz aller unerfüllten Wünſche im einzelnen 
— doch eine Ordnung erreicht, die als zweckmäßige Rechtsordnung anerkannt 
wird. Sie wird es namentlich ſoweit, wie der Einzelne einſieht, daß die Beherr⸗ 
ſchung ſeiner Triebe im Intereſſe geordneten Zuſammenlebens mit anderen 
Menſchen erforderlich iſt und die oben erwähnte Rückverſicherung für ſich ſelber 
einſchließt, etwa in der Erwägung: Wohin kämen wir, wenn jeder ſeinen Ge⸗ 
fühlen freien Lauf laſſen wollte! Alſo überall da, wo in einer Art rechtlicher 
Grenznutzentheorie die Befriedigung der eigenen triebhaften Wünſche zu einer 
Schädigung der triebhaften Wünſche anderer oder ihrer gerechtfertigten An⸗ 
ſprüche führen würde, muß das kleinere Glück dem größeren nachſtehen, das 
kleinere Übel dem größeren vorangehen. 4 

Dies aber follte die Grenze fein! Und da hat die Kritik einzuſetzen. Eine 
ſolche vernünftige Abwägung von Nützung und Schädigung für die Individuen 
iſt nicht ganz durchgeführt. Gerade auf dem Gebiete des Trieblebens iſt durch 
Sittenanſchauungen, die mit jenem Abwägen nichts zu tun haben, ein abſolutes 
Sittengeſetz ſtatuiert worden, das aus Staatsraiſon und Kircheneinfluß hervor⸗ 
geht und auch dort mit Rechtsſätzen in das Triebleben eingreift, wo kein 
fremdes Individuum, ſondern nur eine theoretiſche Lehre geſchädigt erſcheint. 
Das ift ganz beſonders auf dem fo oft heiß umſtrittenen Gebiet der feruellen 
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Sittlichkeit der Fall. Unter dem Einfluß von Staat und Kirche ſind hier bisher 
vom Recht die Ergebniſſe der Sexualwiſſenſchaft, die zu freierer Würdigung 
triebhafter Mächte gelangt iſt, unbeachtet bzw. unberückſichtigt gelaſſen worden. 
Es werden Sittlichkeitsverſtöße hier vom Strafgeſetz geahndet, die nicht in 
die obenbetonte Methode der Abwägung der Schädigung der Mitmenſchen ge⸗ 
hören. Man geht da von einem Firchlicheftaatlichen Axiom aus, daß der Gez 
ſchlechtstrieb, der mit zu den mächtigſten Trieben gehört, von Rechts wegen nur 
in der Ehe und auf keine andere Weiſe befriedigt werden ſoll, — ein Axiom, 
das ſich erfahrungsgemäß wohl der geringſten Allgemeingültigkeit erfreut, die 
je ein fundamentaler Rechtsſatz gehabt hat. Trotz Augenzudrücken an allen 
Ecken und Enden hält das Geſetz — und auch der neue Strafgeſetzentwurf — 
an dieſem wie auch an anderen geheiligten Sätzen der Vergangenheit auf ſexual⸗ 
rechtlichem Gebiete feſt, ſpricht von ſo ſeltenen und dann für die Allgemeinheit 
kaum beachtlichen Delikten wie „Kuppelei an der eigenen Ehefrau“, hört auf 
die vielen Abänderungsvorſchläge, die im Schrifttum gerade für den Abſchnitt 
der Sittlichkeitsdelikte gemacht worden ſind, gar nicht und muß doch trotzdem, 
was inzwiſchen das Geſetz zur Bekämpfung der Geſchlechtskrankheiten vor⸗ 
weggenommen hat, zu einer geſetzlichen Geſtattung der Proſtitution gelangen, 
wenn dieſe nur die äußerlichen Anforderungen an öffentliche Sitte und Anſtand 
bewahrt. Der Bremer Fall Kolomak (Kuppelei der Mutter), der noch friſch 
im Gedächtnis iſt und daher hier erwähnt werden mag, hat wieder einmal be⸗ 
rechtigte Zweifel an der Richtigkeit ſolcher Strafrechtsſätze und an der pſycholo⸗ 
giſchen Erkennung von Umſtänden des Falles durch paragraphenbefangene Ju⸗ 
riſten laut werden laſſen. Wie viel ſtärker — und nur darauf möchte ich hier 
hinaus — wäre die Bekämpfung der ſexualſittenwidrigen Gemeinheiten, wenn 
man ſie vom Geſichtspunkt der Schädigung des Mitmenſchen aus — und dann 
um ſo ſtrenger! — bekämpfte, aber abſähe von der Beſtrafung ſolcher Auße⸗ 
rungen des Trieblebens, die in gemeinſamen Einverſtändnis von freien und 
erwachſenen Menſchen niemandem wehe tun und, wie langjährige Erfahrung 
lehrt, gar nicht wirklich und in der Mehrzahl der Fälle verfolgt und beſtraft 
werden können. Ich glaube, daß es gerade im Intereſſe des Kampfes der 
Rechtsordnung für eine gehobene Sittlichkeit gelegen iſt, wenn das Recht ſich 
nicht durch Schläge ins Waſſer blamiert, ſondern nur das fordert, was nötig 
iſt, dies dann aber auch mit aller Strenge durchſetzt. Das Anſehen der Rechts⸗ 
ordnung würde gewinnen. Überlaſſe man der Sittenordnung, der Religion 
und der Ethik das Übrige, aber mache das Recht nicht dort zur dauernden 
Magd, wo es nur ſo tut, als könne es etwas ausrichten. Bleibe es dem auf 
ſeinen anderen Anwendungsgebieten bewährten Satze treu, daß es von dem 
Einzelnen die Beherrſchung des Trieblebens im Sinne der Nichtſchädigung 
anderer fordert. Gerade wenn es mit Recht im bürgerlichrechtlichen Verkehr 
das Moment der Sittenwidrigkeit auf die Geſamtheit der Umſtände des Falles 
gründet und abſolute Sittenwidrigkeitsgründe ablehnen muß, ſollte es auch 
auf dem ſexualſittlichen Gebiet an dem Grundſatz, nicht der Gegenſtand, ſon⸗ 
dern die Geſamtheit der Umſtände ſei maßgebend, feſthalten. Die Ethik braucht 
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darunter nicht zu leiden, aber das Recht würde der großen Gefahr entgehen, 
Rechtsſätze aufrechtzuerhalten, die es nicht durchſetzen kann, und ſomit ſelbſt 
Schaden an ſeiner Unantaſtbarkeit und Heiligkeit zu leiden. Klugheit fordert 
nur ſoviel, wie ſie glaubt erreichen zu können, und das Triebleben iſt auch dem 
Recht ein Gegner, der nicht zu unterſchätzen iſt und von dem man Unterord⸗ 
nung nur eben ſoweit verlangen ſoll, wie die Unterordnung im Intereſſe des 
geordneten ſozialen Zuſammenlebens notwendig iſt. 


Goethes Lili. 
Von Profeſſor Dr. Georg Roſenthal (Lübeck). 


(In Buch 16—20 von „Dichtung und Wahrheit“ ſchildert uns Goethe ſein 
of Bekanntwerden mit Lili Schönemann, das Verlöbnis mit ihr, die erſten 

Verſuche, ſich von ihr zu befreien, und die ſchließliche Flucht. Goethe hat 
diefe Bücher 1830—1831 geſchrieben, und die Stellen, in denen Lili erſcheint, 
find über die 5 Bücher verftreut. Eine klare zuſammenhängende Darſtellung 
ſeiner Liebe zu Lili gab er nicht. Zwar war auch die Geſchichte ſeiner erſten 
Liebe zu Gretchen mit anderen Stücken verwoben (Buch 5), desgleichen die 
Erzählung ſeines Seſenheimer Liebesglückes (Buch 11); aber doch hatten Gret⸗ 
chen wie Friederike hier unbedingt die Führung, und alle anderen Begeben⸗ 
heiten ordneten ſich ihnen mit voller Abſicht des Dichters unter. In Buch 16 
bis 20 aber iſt das Verhältnis umgekehrt, und Lili ſcheint einem anderen Ge⸗ 
dankengange untergeordnet. Von „höheren Betrachtungen“ kehrt er immer zu 
ſeinem „kleinen Leben“ zurück, in dem Lili damals eine Rolle ſpielte. 

Der reife Goethe am Ende ſeines Lebens hatte die Kräfte klar erkannt, 
denen er das Werden ſeiner Perſönlichkeit verdankte. Was er als Jüngling 
vielleicht ahnte, — als Greis war er zu tiefem Schauen durchgedrungen. So 
ſchilderte er in den letzten Büchern von „Dichtung und Wahrheit“, wie er zu 
jenen letzten tiefſten Erkenntniſſen vorgeſchritten ſei, die er in anderem Zu⸗ 
ſammenhange „Urphänomene“ nannte. Spinoza (Buch 16) hatte gewaltigen 
Einfluß auf den Dichter gewonnen; er hatte ihn von dem Ewigen, Notwen⸗ 
digen, Geſetzlichen überzeugt und ihm Begriffe zu bilden geholfen, welche un⸗ 
verwüſtlich find. Nachdem er ſchon in Italien die Urpflanze in feinen Gez 
danken gefunden hatte, gelang es ihm nach der Heimkehr, auch die Geſtalten 
ſeiner Dichtung dieſer letzten Erkenntnis zuzuführen, wo das Individuelle in 
das Typiſche übergeht. Er konnte nicht mehr einfache Begebenheiten ſeines 
Lebens in ſogenannter poetiſcher Form niederſchreiben, ſondern er hob das per⸗ 
ſönlich Erlebte in das Allgemeine; er ſuchte gleichſam den Querſchnitt des 
Zeitlichen und ſchuf damit ein Überzeitliches. Es ift ein verfehltes Unterfangen, 
wenn man ſo oft die kraſſe Umſetzung einer Geſtalt ſeines Lebens in eine Ge⸗ 
ſtalt ſeiner Dichtung vollziehen zu können vermeint; eine ganz andere Er⸗ 
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kenntnis gewinnt man, wenn man den bedeutungsvollen Punkt erfaßt, wo das 
Phänomen in das Urphänomen überging, z. B. die Frau von Stein in die er⸗ 
löſende Prieſterin oder Madonna, Lenz und Baſedow in den chriſtusähnlichen 
Mahomet, ſein religiöſes Suchen in den Prometheus. Das war dann die 
zweite höhere Form der Beichte, wo er ſich hinter eine Geſtalt flüchtete, um ſich 
vor den andringenden Geiſtern zu retten. Auch in den Unterhaltungen mit 
Jung⸗Stilling (Buch 16) ſteuerte er ernſtlich auf das Gewahrwerden „einer 
großen Maxime“ zu; „man kommt durch Anſchauen dazu, weder durch Nach: 
denken noch durch Lehre oder Überlieferung“. Im 17. Buche gab uns Goethe 
inmitten all der Zerſtreuungen ſeines damaligen Lebens deutlich zu erkennen, 
was ſein Ziel ſei: „uns (ihm und ſeinem engeren Kreiſe) war darum zu tun, 
den Menſchen kennen zu lernen; die Menſchen überhaupt ließen wir gern ge⸗ 
währen“. Und freudig bekannte er, daß viele ihn aufſuchten“, in deren Wollen 
und Beſtreben eine freudige Hoffnung ſich durchzog, ſich in vaterländiſchem 
und allgemein menſchlicherem Sinn ernſtlich auszubilden“. Einen Brief 
Ulrich von Huttens ſchrieb Goethe an dieſer Stelle aus, weil „in unſeren 
neueren Tagen ſich das Ahnliche, was dort hervorgetreten, hier gleichfalls wie⸗ 
der zu manifeſtieren ſchien“. Das folgende Buch (18) brachte die berühmten 
Worte Mercks, die er dem jungen Dichter zurief, als er ihn in der Geſellſchaft 
der jungen Stollberge ſah. „Dein Beſtreben, deine unablenkbare Richtung iſt, 
dem Wirklichen eine poetiſche Geſtalt zu geben; die anderen ſuchen das ſoge⸗ 
nannte Poetiſche, das Imaginative zu verwirklichen, und das gibt nichts als 
dummes Zeug.“ Im Zuſammenhange mit den vorher genannten Stellen treten 
die Worte Mercks in die rechte Beleuchtung, die poetiſche Geſtaltung des Wirk⸗ 
lichen iſt die Darſtellung der Urphänomene des Lebens. Man muß es dem 
jungen Dichter nachzufühlen ſuchen, an welchem Punkte ſeiner Entwicklung er 
ſich befand: ja es mag dies wohl das größte Erlebnis ſein, was überhaupt einem 
Menſchen zuteil werden kann, aus dem „Schwärmen“ in das Schauen“ hin⸗ 
einzuwachſen. Das iſt der tiefere Sinn der Genialität, die Goethe erfüllte, 
während die Stollberge und andere über die Phänomene des Lebens wenig 
hinauskamen. Durch das ganze Werk „Dichtung und Wahrheit“ zieht ſich wie 
ein roter Faden das Laokoonmotiv, wie ich es nennen möchte. Die Welt des 
leiblichen Auges und des inneren Auges rangen miteinander in ſeiner Seele; 
er wußte lange ſich nicht zu entſcheiden, ob er mehr zum Maler oder Dichter 
beſtimmt ſei. Wir erinnern uns der Stelle aus dem 8. Buch, wo er jubelnd 
das Erſcheinen von Leſſings „Laokoon“ begrüßte, der ihn auf einmal „aus einem 
kümmerlichen Anſchauen in die freien Gefilde des Gedankens riß“. Die Welt 
des ſinnlichen Auges bleibt doch arm gegenüber den inneren Erlebniſſen und der 
ubergang von den Phänomenen zu den Urphänomen liegt doch ſchon jenſeits 
des ſinnlich Schaubaren; dieſes „Schauen“, das er in der Metamorphoſe der 
Tiere beſchrieb, ift ſchon freie Arbeit des geklärten Denkens. Goethe gab im 
letzten Teile ſeiner Selbſtbiographie für den, der ihn zu leſen verſteht, das er⸗ 
greifendſte Kapitel ſeiner poetiſchen Sendung. Wenn auch überall die 
Anklänge an ſpäter entſtandene Dichtungen (d. i. alſo nach 1775) ſpürbar 
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find, fo bleibt doch beſtehen, daß der Dichter kurz vor feiner Überfiedlung nach 
Weimar in der wirklich kritiſchſten Epoche feines Lebens geweſen ift, und zwar 
nur deshalb in der kritiſchſten, weil ſich in ihr der wirkliche Dichter gebar, 
der anders war als die frohen Dichterjünglinge um ihn. Es war die Zeit ſeiner 
dichteriſchen Pubertät, wo er mit dem platoniſchen Eros rang, was mit dem 
Worte zu allen Zeiten viele Menſchen tun, in Wahrheit aber wenigen gelang. 
Zeiten, wo ſich in einem Menſchenkopfe höchſte Erkenntniſſe vorbereiten, finden 
nicht Genüge in dem, was ſonſt vielleicht Seligkeit ſchaffen könnte. So ift 
eben Lili für ihn das entſcheidende Hemmnis auf ſeinem allerſchwerſten Wege 
geweſen. Es galt für ihn Sein oder Nichtſein ſeines ganzen inneren Lebens. 
Wenn man von dieſem Geſichtspunkte ſein Verhältnis zu Lili betrachtet, dann 
kann man wohl, tief erſchüttert, dieſe Kämpfe ſeines jungen Lebens nacherleben. 
Lili war nicht die Frau, die ihm auf dem Wege zu ſich ſelbſt Lebensgenoſſin hätte 
werden können. An ihr war viel zu bewundern und zu lieben, aber nichts, was 
den nach Form ſeines Weſens ſuchenden Dichter formen konnte. Gretchen 
hatte er ſelbſt in knabenhaftem Stolze zu formen geſucht; Friederiken ſelbſt 
konnte er aus der ungeheuren Überfülle ſeines durch die Liebe hingeriſſenen 
Herzens ſpenden; aber nach der Wertherkataſtrophe — „wer richtete den 
wilden, irren Lauf?“ Weiblicher Reiz, Anmut, Liebenswürdigkeit konnten ihm 
nicht das geben, wonach jetzt in dieſem Jahre ſeine ganze Seele dürſtete. So 
kehrte er, Rettung ſuchend, mehrfach das für eine ſtarke liebende Natur un⸗ 
verſtändliche Motiv für ſein Zurückweiſen hervor, ſie paſſe nicht in ſein väter⸗ 
liches Haus hinein. Aber im Grunde war er ſtark genug, den „Trugſchluß der 
Leidenſchaft“ zu erkennen, der ſo manches Menſchenglück ſcheinbar beſiegelte, 
nachher aber in die Tiefe riß. Und merkwürdig, immer ſchwebte ihm eine 
andere Geſtalt vor, in der er den paſſenden Schlußſtein ſeines Hauſes, ſo wie 
es beſtand, fah, es iſt Anna Sibylla Münch, der er im 15. Buch eine eingehen⸗ 
dere Darſtellung gewidmet hat, die er ſich gern als Frau hätte denken können. 
„Ihre Geſtalt war ſchön und regelmäßig, ihr Geſicht angenehm, und in ihrem 
Betragen waltete eine Ruhe, die von der Geſundheit ihres Körpers und ihres 
Geiſtes zeugte. Sie war ſich zu allen Tagen und Stunden völlig gleich. Ihre 
häusliche Tätigkeit wurde höchlichſt gerühmt. Ohne daß ſie geſprächig ge⸗ 
weſen wäre, konnte man an ihren Außerungen einen geraden Verſtand und eine 
natürliche Bildung erkennen.“ Während Lili keine Geſtalt der Goetheſchen 
Dichtung zu beſeelen wußte, iſt Anna Münch ganz unzweifelhaft das Phä⸗ 
nomen ſeines Lebens geweſen, aus dem ſpäter das Urphänomen Dorothea im 
Epos hervorwuchs. Gerade daß Goethe in feinem Kampf um Lili mehrfach 
„die Mäßige, Liebe, Verſtändige, Schöne, Tüchtige, fih immer Gleiche, Neiz 
gungsvolle, Leidenſchaftsloſe“ erwähnte, verrät uns, was der Dichter, trotz 
leidenſchaftlicher Hingabe an Lili, nicht in dieſer fand. 1813 ſchrieb der Dichter 
das 15. Buch, 1830/31 den vierten Teil des Ganzen. Nicht nur, daß er den 
gleichen Ton für Anna Münch bewahrt hat, wie vor 17 Jahren, er über⸗ 
fteigerte fich fogar (Buch 17) in den Beiworten, er konnte ſich nicht genug 
darin tun, das edle Weſen in ſeinen körperlichen und geiſtigen Vorzügen noch 
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einmal aufleben zu laſſen. Er unterſtrich, was damals für ihn ein rettender 
Anker hätte werden können, er fand an ihr viele der lebenſpendenden Kräfte, die 
die reifere Frau in Weimar nach ſeinem Empfinden auf ihn ausſtrahlen ließ. 
So verſtehen wir es, daß dieſes Weſen geradezu nach einer Dichtung verlangte, 
wo es galt, weibliche Tüchtigkeit darzuſtellen; denn der Dichter hatte nicht nur 
das Erlebnis ihrer Perſönlichkeit gehabt, ſondern ſuchte den „Menſchen“, war 
auf dem Wege „Menſchenmaler“ zu werden. „Ich hatte dieſe Zeit an mir und 
anderen Wunderliches erlebt, aber es war noch alles im Werden, kein Ne- 
ſultat des Lebens hatte ſich in mir hervorgetan, und das Unendliche, was ich 
gewahrt hatte, verwirrte mich noch vielmehr“ (Buch 20). Das Unendliche 
aber war das „Dämoniſche“. Während ſeines Lebensganges hatte es der Dichter 
mehrfach an Menſchen beobachten können. Eine ungeheure Kraft ging von 
ihnen aus, ſie übten eine unglaubliche Gewalt über alle Geſchöpfe aus, ja ſo⸗ 
gar über die Elemente. Goethe ſuchte ſich von dieſem furchtbaren Weſen zu 
retten, indem er ſich nach ſeiner Gewohnheit hinter ein Bild flüchtete. Dieſes 
Bild war damals der Graf Egmont. 

So verſtehen wir es, daß er vor Lili flüchten mußte. Aber bald dar⸗ 
auf fand er in Weimar die Frau, „die einzige unter den Weibern, die mir eine 
Liebe ins Herz gab, die mich glücklich macht“. (An Frau von Stein 23. Februar 
1776.) Denn ſie wußte das Unfertige, Werdende, Gewaltſame in Goethe zu 
formen. Daher mutet es wie ein Mirakel an, daß Goethe 1775 nicht die vom 
Vater ſo innig gewünſchte italieniſche Reiſe antrat, ſondern erſt dann, wo er, 
zu höherer Form ſelbſt durchgedrungen, die Reiſe als innerſte Notwendigkeit, 
in ſeinen Lebensweg einſetzte. Der Mann, der vor Lili flüchtete, war nicht reif 
für Italien; aber der Mann, der ſich von Charlotte losriß, hatte durch dieſe 
Frau die Kraft und Reife für Italien gewonnen, d. h. Italien nicht als eine üb⸗ 
liche Italienfahrt gefaßt, ſondern die von ſeinem Dämon gerade jetzt gefor⸗ 
derte Weihe ſeines bisherigen Lebens. Seine Flucht vor Lili iſt eine von den 
Taten, die uns offenbaren, daß er als ſchaffender Künſtler vor allem das 
Kunſtwerk ſeines Lebens geſtaltet hat. Wenn er Lili nicht nur als ſchön 
und liebreizend, ſondern auch als würdig und bedeutend im Laufe der fünf 
Bücher und der Geſpräche mit Eckermann hinſtellte, ſo daß ſich unſere warme 
Sympathie mit ihr verbindet, ſo erſcheint uns zugleich um ſo ergreifender das 
Opfer, das er um ſeines Lebens willen gebracht hat. 

Dichtungen, die unter dem Einfluß der Lili-Erlebniſſe entſtanden ſind, 
wie Erwin und Elmire, Claudine von Villa Bella, Stella, entſtammen den 
Seelenſtimmungen, unter denen Goethe damals neben Lili litt. In ſeiner 
Selbſtbiographie, deren letzten Teil er ſchon nahe der Schwelle des Todes 
ſchrieb, überblickte er von höchſter Warte, in vollſter Abgeklärtheit die ſtürmi⸗ 
ſchen Tage des Jahres 1775 und ſchrieb als ein Wiſſender um ſich ſelbſt, 
„nicht ſchwärmend, ſondern ſchauend“, aus der Summe ſeines Lebens den 
Kommentar zu ſeiner Liebe, die er einſt zu Lili im Herzen ſo warm und ehrlich 
getragen hatte. Aber Lili, im letzten biographiſchen Werk Goethes der Nachwelt 
überliefert, wird dadurch zugleich ein Symbol für das Los vieler Frauenge⸗ 
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ſtalten, die des Dichters Wege gekreuzt haben. So hat ihr der früh Geliebte 
noch im höchſten Alter den Kranz der Unſterblichkeit aufgeſetzt, der immer 
nur um den Preis eines Menſchenglückes zu haben iſt. 


Beethoven. 
Von Hans David (Berlin). 
1. Zur Typologie des künſtleriſchen Schaffens. 


Hiller, genötigt, ſich die Berechtigung feiner Exiſtenz neben der Goethes zu beweiſen, 
entdeckte den Gegenſatz naiven und ſentimentaliſchen Schaffens. — Solange der 
Menſch — dies fand der Philoſophierende — noch reine Natur iſt, wirkt er als unge⸗ 
teilte ſinnliche Einheit und als ein harmonierendes Ganze. Iſt der Menſch in den Stand 
der Kultur getreten, ſo iſt jene Harmonie der Sinne in ihm aufgehoben, und er kann 
nur noch als moraliſche Einheit, d. h. als nach Einheit ſtrebend, ſich äußern. Der 
Dichter, deſſen Beſtreben ſein muß, daß er der Menſchheit ihren möglichſt vollſtändigen 
Ausdruck gebe, wird in dem Zuſtande natürlicher Einfalt ſelbſt Natur ſein, vollſtändige 
Nachahmunng des Can fih poetifchen) Wirklichen zu geben haben; in dem Zuftande 
der Kultur, wo jenes harmoniſche Zuſammenwirken ſeiner ganzen Natur nur eine Idee 
iſt, wird er die verlorene Natur ſuchen: Erhebung der Wirklichkeit zum Ideal, Dar⸗ 
ſtellung des Ideals wird den Dichter machen. — Die ſentimentaliſche Kunſt erſchien 
Schiller zunächſt als die ſpätere; dann aber wurden ihm die Stadien der Menſchheits⸗ 
entwicklung Ausdruck eines typiſchen Gegenſatzes, der in allen Zeiten unvermittelt 
nebeneinander beſtehen kann. 

Wilhelm Dilthey, der große Hiſtoriker der geiſtigen Welt, hat am Ende ſeines 
Lebens als allgemeinſtes Ergebnis feiner Forſchungen ausgeſprochen, daß in aller Philos 
fephie drei grundverſchiedene Weltanſchauungen wirkſam find. Ein ununterbrochener 
Zuſammenhang umfaßt die hiſtoriſch aufeinander folgenden Syſteme jedes der drei 
Typen, die materialiſtiſch⸗naturaliſtiſchen, die pantheiſtiſchen, die dualiſtiſchen — ſo 
wird deutlich, daß die Feſtſtellung der Typen nicht eine willkürliche Vereinfachung der 
Wirklichkeit durch den Betrachtenden geweſen ſein kann. 

Der einzelne Menſch hat eine im Grunde ſtets gleichbleibende Einſtellung zu Welt 
und Leben: jede Außerung einer beſtimmten Perſönlichkeit zeigt gewiſſermaßen den 
gleichen Pulsſchlag. Körperbau, Geſichtsausdruck, Handſchrift, Fühlen, Denken und 
Wirken ſind in gleicher Weiſe vom Zentrum des totalen Weſens her beſtimmt. So iſt 
Weltanſchauung nicht eine durch rein gedankliche Verarbeitung der gegebenen Tatſachen 
gewonnene bloße Erkenntnis, ſondern ein mittelbarer Ausdruck jener ſtets wieder⸗ 
kehrenden (vielleicht auf phyſiologiſche Vorausſetzungen zurückführbaren) ſpezifiſchen Art, 
auf die Erſcheinungen des Daſeins zu reagieren. Die Kunſt, in gleicher Weiſe eine 
— freilich mit anderen Mitteln ſich vollziehende — Außerung der Individualität, wird den 
innerſten Rhythmus der individuellen Exiſtenz fo ſichtbar machen wie die Philoſophie; 
die typiſchen Strukturen, aus denen die Grundanſchauungen der philoſophiſchen Men 
ſchen erwachſen, werden auch in der Kunſt bedeutungsvoll wiekſam fein. Schiller hat 
mit genialem Scharfblick einen dieſer tiefſten Gegenſätze der künſtleriſchen Kräfte erfaßt. 
Ein Forſcher aus dem Kreiſe Diltheys hat dann verſucht, mit den die Einzelheit ſtärker 
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heranziehenden Begriffen moderner Geiſteswiſſenſchaft die in der Philoſophie als typiſch 
erkannten Haltungen in der künſtleriſchen Welt wiederzuerkennen. Dabei ergab ſich, daß 
die naturaliſtiſche Weltanſchauung zwar in der Malerei, nicht aber in Dichtung und 
Muſik ihr Gegenbild fand, während Idealismus der Freiheit — dies iſt Diltheys Formel 
für den dualiſtiſchen Typus — und Pantheismus mit vollkommener Klarheit in allen 
Kunſtgattungen aufgezeigt werden konnten. 

Die pantheiſtiſche Lebensauffaſſung entſpringt dem Grunderlebnis der Welt als eines 
einigen, ſinnvollen Zuſammenhangs — eine präſtabilierte Harmonie ſcheint alle Erſchei⸗ 
nungen des Daſeins zu umfaſſen, Geiſt und Materie durchdringen einander. Der pan⸗ 
theiſtiſche Künſtler, eins mit ſich und der Welt, wird die Gedanken und Empfindungen 
ſeines Innern unmittelbar ausſprechen zu dürfen meinen; er wird ſie geſtaltet, aber nicht 
verändert herausſtellen: er wird als naiv wirken. — Die dualiſtiſche Lebenshaltung ent⸗ 
ſpringt dem Grunderlebnis der Welt als eines unerbittlichen Kampfes zwiſchen Wert und 
Niedrigkeit, Geiſt und Materie. Der dualiſtiſche Künſtler, die Welt „deteſtabel“ findend 
(wie Beethoven, nach Goethes Ausſage), wird ſich bemühen, ſeine Gefühle über die der 
gleichgültigen Realität zu erheben; er wird den Ausdruck ſteigern, verdichten, idealiſieren: 
das Werk wird als ſentimentaliſch wirken. So zeigt ſich ein tiefer Zuſammenhang 
zwiſchen pantheiſtiſchem Schaffen und naiver Erſcheinung, zwiſchen dualiſtiſchem Schaffen 
und ſentimentaliſcher Erſcheinung. Es darf ausgeſprochen werden, daß die hiſtoriſche 
Betrachtung Diltheys, fortgeführt in der Werk⸗Analyſe Herman Nohls die Gültigkeit der 
Schillerſchen Begriffe aufs ſchönſte beſtätigt hat; die Typen beſitzen — mögen ſie auch 
manchem auf den erſten Blick konſtruiert erſcheinen — ſtärkſten Wirklichkeitsgehalt. 


2. Typologiſche Zugehörigkeit. 


Ludwig van Beethoven ift einer der markanteſten Vertreter dualiſtiſch-ſentimentaliſcher 
Kunſt. 

Im Gebiet dieſes Typus beherrſcht ein unüberbrückbarer Gegenſatz das Gefühl. 
Über das chaotiſche Reich der Realität erhebt ſich die Sphäre der Ideen; die Gottheit 
wird als losgelöſt von der phyſiſchen Kauſalität erfaßt; über dem engen dumpfen Leben 
ſchwebt das Reich des Ideals. Der Menſch, triebhaft, vielleicht böſe von Natur, iſt mit 
freiem Willen begnadet; er hat ſo Teil am Reich des Geiſtes, des Wertvollen: durch 
Erfüllung ſittlicher Maximen wird aus dem ſinnlichen Geſchöpf ein moraliſches Weſen, 
eine Perſöoͤnlichkeit. 

Die Erſcheinung des Menſchen Beethoven ließ ſpüren, daß auch in ihm jenes 
Gefühl des Zwieſpalts lebte. Als Goethe dem großen Muſiker zum erſtenmal begegnet 
war, ſprach er aus: „Zuſammengeraffter, energiſcher, inniger habe ich noch keinen 
Künſtler geſehen. Ich begreife recht gut, wie der gegen die Welt wunderlich ſtehen muß.“ 
Für den Eindruck auf die harmoniſche Natur Goethes war der weſentlichſte Zug der 
Beethovenſchen Exiſtenz eben jener Gegenſatz des ſtraff erfüllten Menſchen, der ſittlichen 
Perſönlichkeit einerſeits, der (verächtlichen) Welt, der wertloſen Materie andererſeits. — 
Als Beſtätigung des typiſchen Charakters mag hinzugefügt werden, daß Kants ſchöne 
Zuſammenfaſſung der großen übermenſchlichen Tatſachen „das moraliſche Geſetz in mir 
und der geſtirnte Himmel über mir“ mit dem Zuſatz „Kant!!!“ — in Beethovens Auf⸗ 
zeichnungen ſich wiederfand. Daß ferner Beethoven neben Homer und Goethe auch 
Klopſtock und Schiller, die großen Vertreter dualiſtiſcher Dichtung verehrt hat, deutet 
ebenfalls auf die ſentimentaliſch⸗idealiſtiſche Struktur der Beethovenſchen Welthaltung Y). 


1) Ich muß zur Erklärung beifügen, daß das Verhältnis zwiſchen naivem und ſenti⸗ 
mentaliſchem Menſchen meiſt durchaus einſeitig iſt. Der erſte wird die zerriſſene Weſens⸗ 
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Eine Fülle von Anekdoten läßt Beethovens Verwandtſchaft mit den Philoſophen 
des Idealismus der Freiheit hervortreten. Sie ſind zumeiſt zu verbreitet, als daß ich ſie 
hierherzuſetzen wagte; aber ich möchte wenigſtens auf eine von Bettina Brentano be⸗ 
richtete Szene hinweiſen, die die ſentimentaliſche Auswirkung des typiſchen Charakters gut 
verdeutlicht. — Beethoven ſpielt vor Goethe. Der Dichter gerät in ſolche Rührung, daß 
er den Beifall vergißt. Beethoven, erkennend, daß er „ein romantiſches, aber kein künſt⸗ 
leriſches Auditorium“ gehabt, vergleicht Goethe mit dem Berliner Publikum, das dem Meiſter 
mit naſſen Schnupftüchern zugewinkt, ihm lauten Beifall ebenfalls nicht geſpendet hatte. 
„Aber von Euch, Goethe, laſſe ich mir das nicht gefallen.“ — Schiller hat darauf hin⸗ 
gewieſen, daß der naive Dichter nur kühl, ſachlich erzählt, der ſentimentaliſche auch den 
durch die Erzählung entſtandenen Affekt ausdrückt; der Naive ſcheint ſo allein den Gegen⸗ 
ſtand darzuſtellen, der Sentimentaliſche zugleich ſein Verhältnis zum Gegenſtand. So 
möchte Goethe, der Pantheiſt, den objektiven Gehalt der Muſik erkennen, die dem Gegen⸗ 
ſtand der Dichtung gleichzuſetzenden Elemente genießen — er hatte an Beethoven gez 
ſchrieben, er habe bei Gelegenheit ſtets gewünſcht, ihn ſelbſt einmal am Klaviere zu bez 
wundern und ſich an ſeinem außerordentlichen Talent zu ergötzen 1). Aber ſtatt Kunſt zu 
erfahren, wird er von Gefühlen überwältigt; ſtatt des Objekts hat ihn der ſubjektive 
Künſtler angeſprochen. Das geſchieht in einem Augenblick, da der Schaffende ſelbſt 
glaubt, den Kunſtverſtand, nicht das Gefühl bewegt zu haben. Gerade darum iſt die Er⸗ 
zählung ſo aufſchlußreich: der dualiſtiſche Künſtler wirkt als ſentimentaliſch, auch wo er 
ſelbſt es nicht zu ſein glaubt; ſelbſt dort, wo er bereits nur die Formung, die Geſtalt 
ſieht, mag der unbefangene Hörer — wie oft haben nicht wir und unſere Mitmenſchen 
ähnliches erlebt! — noch im Banne des Subjekts, eines Bekenntniſſes zu ſtehen meinen. 


3. Thematik. 


Das Weſen Beethovens kann ſchwerlich von einem anderen Einſatzpunkt her in der 
Tiefe erfaßt werden, die der Begriff des ſentimentaliſchen Künſtlers uns erſchließt. 
„Titanismus“ und „Subjektivismus“ deuten gewiß Züge dieſer gewaltigſten Erſcheinung 
der muſikaliſchen Welt an; indeſſen dieſe Schlagworte bezeichnen ſekundäre Eigenſchaften, 
die unmöglich als die Art des Schaffens beſtimmend angeſehen werden können. Zudem 
verführen derartige Begriffe allzuleicht zu mißverſtehender Übertreibung, da ſie die Mög⸗ 
lichkeit, aus dem Werk ſelbſt den Nachweis ihrer Berechtigung und eine genaue Feſt⸗ 
legung des gemeinten Sachverhalts zu gewinnen, vermiſſen laſſen 2). 

Die Struktur des dualiſtiſch⸗idealiſtiſch⸗ſentimentaliſchen Kunſtwerk wird durch den 
vom Schaffenden gefühlten Zwieſpalt zwiſchen Ideal und Leben, Wert und Schlechtigkeit, 
berechtigter Bejahung und notwendiger Negation beſtimmt. Indem ein deutlich in unab⸗ 


art des zweiten ſelten ſchätzen — ſo erklärt ſich, warum Goethe Beethoven wohl ge⸗ 
achtet, doch nicht geliebt hat. Man weiß ferner, welcher Anſtrengungen von Seiten 
Schillers es bedurfte, ehe Goethe ſich ihm in Freundſchaft erſchloß. Andererſeits die 
naive Kunſt ift als „Natur erſter Hand“ zugleich das verlorene Ideal des fenti 
mentaliſchen Künſtlers und in einem gewiſſen Sinn das letzte Ziel ſeines Strebens; er 
wird den naiven Dichter lieben und verehren. Darum ſagt über den typiſchen Charakter 
eines Menſchen das Verhältnis zu den großen Naiven nichts aus, während das zu den 
i tiefe Aufſchlüſſe gibt. Der oben angedeutete Schluß ift alſo be⸗ 
techtigt. l 
antiga Dementſprechend notiert er einmal in feinem Tagebuch: „Beethoven: Er fpielte 
öſtlich. 

2) Übrigens beſagt die Feſtſtellung eines „Subjektivismus“ in den meiſten Fällen 
mit; Daß ner Betradtende nahe fabis war, die Objektivität, die Geſetzlichkeit der Er⸗ 
ſcheinungen vom Werk abzulöſen. 
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änderlicher Richtung ſich auswirkendes Streben die individuelle Exiſtenz beherrſcht, ge⸗ 
winnt das Schaffen in allen ſeinen Erſcheinungen ebenfalls dieſes Gerichtetſein auf ein 
ideales Ziel. Die Kunſtäußerung des Pantheiſten erſcheint als gelockert fließend oder als 
befriedigt ruhend; die des Dualiſten wird ſtets vorwärts drängen, weiter treiben, unauf⸗ 
hörlich uns anſpannen. 


Ich ſpreche zunächſt vom Charakter des Themas. 


Die thematiſche Bildung iſt nicht, wie man glauben möchte, eine Folge von Tönen, 
ſondern eine Folge von Ton⸗Zuſammenſtellungen; von Richtungen, von Intervallen, von 
Rhythmen. Sobald eines dieſer Elemente ſich verwandelt oder durch ein anderes erfcht 
wird — etwa ſobald eine Folge von Sekunden in eine Folge von Terzen übergeht, eine 
aufſteigende Linie zum Abſinken umbiegt, ein Rhythmus wechſelt — wünſchen wir den 
Wendepunkt markiert zu hören, empfinden wir eine Akzentuation dieſes Tons. Es kommt 
hinzu, daß harmoniſche Momente ebenfalls Betonungen hervorrufen; ſo erhält in der 
Regel jede auf eine Dominante folgende Tonika einen Akzent. Das Eigenleben der 
Melodie, ihr Charakter, ihr Ausdrucksvermögen beruht auf dieſen Akzenten; man tat ſehr 
unrecht, daß man ſich niemals auf dieſe im Effekt ſo wichtigen Details einließ. — Ver⸗ 
gleicht man die Akzentuation pantheiſtiſcher und dualiſtiſcher Kunſt, alſo etwa Themen 
von Haydn oder Mozart mit ſolchen Beethovens, ſo zeigt ſich ein tiefer Unterſchied. Das 
„naive“ Thema kennt keine ſcharfen Betonungen; eine ſchöne Gleichmäßigkeit beherrſcht 
das ganze Gebilde; auch im fortissimo wirkt das Thema als leicht und flüſſig — wo 
metriſche Verſchiebungen eintreten, findet nicht ein Kampf gegen Takt und Metrum ſtatt, 
ſondern eine kurze Aufhebung der rhythmiſchen Symmetrie 1). Das „ſentimentaliſche“ 
Thema hingegen gibt ſtets eine Fülle ſchroffer Akzente; das Gleichmaß des Takts wird 
fortgeſetzt durchbrochen. Dabei wirken die eigenwillig — wenngleich nie willkürlich — 
hervorgehobene Töne regelmäßig nicht als ausruhende Halte, ſondern als Vorbereitungen 
auf andere, noch ſtärker anſpannende Synkopationen: ein weitertreibender, drängender 
Charakter kennzeichnet die Beethovenſche Thematik 2). 


Herman Nohl hat in den bereits erwähnten Unterſuchungen über „Stil und 
Weltanſchauung“ auf die Beſonderheiten der Rhythmik hingewieſen, die für den Stil 
jedes der Typen bezeichnend ſind. Die pantheiſtiſche Klangkunſt ſetzt immer wieder voll 
ein, „fällt wie ein geſättigter Tropfen“; die dualiſtiſche Dichtung und Muſik verſtärkt 
die Betonung nach dem Ende zu. Dieſer Eindruck wird muſikaliſch erklärt eben durch die 
Eigenart der Akzentuation, die ja, wie wir ſahen, aus der typiſchen Lebenshaltung 
verſtändlich wird. 


1) Man vergleiche etwa das Thema von Haydns Londoner Symphonie C-Dur 
Nr. 7, das 2 5 4 Takte umfaßt mit einem Beethovenſchen Scherzo, z. B. dem an 
Taktverſchiebungen ſo reichen der VII. Symphonie. Übrigens möge man die treffliche 
Studie von Becking über das Scherzothema heranziehen. 

2) Man hat, indem man allein auf die Notenfolge achtete, gefunden, das erſte Thema 
der Eroika fei im Kopf identiſch mit dem erſten Thema in der Einleitung zu Mozarts 
Baſtien und Baſtienne. Unterſucht man freilich die — durch veränderte Phraſierung und 
durch ſcheinbar geringe Notenunterſchiede verurſachten — Differenzen der Akzentuation, 
ſo erkennt man einen elementaren Gegenſatz der muſikaliſchen Empfindung: 

Mozart Beethoven 


— 7 2 z TRA 
re en > > = = a 


1. Erſcheinung des Themas 2. Erſcheinung des Themas, (Takt 1 ff.) 
(Xatt 1 ff.) noch deutlicher akzentuiert 
(Takt 20 ff.) 


Beethoven 227 


4 Stil und Form. 

Die Themenbildung iſt erſter und auffälligſter Exponent des Stils; es iſt wohl 
ſelbſtverſtändlich, daß der Charakter, den wir im Thema ausgeprägt finden, auch die 
Partien der (thematiſchen oder freien) Weiterführung beherrſcht. 

„Streben und getrieben werden“ — das iſt wohl die beſte Formel für den Stil 
des Dualiſten. Die Muſik Beethovens wirkt als ſtetig ſich verdichtend; ſie bietet un⸗ 
unterbrochen innere Steigerung. Infolgedeſſen ift die Dynamik ihr eigentlichſtes Lebens⸗ 
element. Man kann gewiß eine Strecke immer intenfiver werdender Muſik ſchaffen, die 
keine äußere Klang⸗Zunahme verlangt — bei Corelli, Purcell, Bach und Händel finden 
ſich Beiſpiele; aber ein Geiſt, der in der Muſik vor allem anderen diefe drängende Bewer 
gung erlebt, wird auch äußerlich die Steigerungen ſichtbar machen. So läßt ſich das 
innere Leben der Beethovenſchen Werke an den dynamiſchen Vorgängen ableſen; wenn 
man die Dynamik eines Werks graphiſch aufzeichnet, wie dies H. Mersmann zuerſt getan 
hat, gewinnt man tatſächlich ein Verſtändnis für die tiefften Abſichten der Form, des 
Geſchehens. 

Steigerung etwa — ich greife den auffälligſten Faktor der Dynamik als Beifpiel 
heraus — entſteht nicht daraus, daß man im Orcheſter die tätigen Inſtrumente allmäh⸗ 
lich vermehrt, nicht daraus, daß man dem Spielenden ein crescendo vorſchreibt. Sondern 
es gibt eine Fülle von Erſcheinungen, die als ſteigernd wirken, die den Aus⸗ 
führenden zwingen, Kraft und Ausdruck zu verſtärken. Erſt wenn viele ſolcher Elemente 
unſer Herz aufwühlen, unſer Gemüt erregen, iſt die Steigerung mehr als ein artiſtiſches 
Moment, erft dann bedeutet fie uns eine geiſtig⸗ſeeliſche Außerung. — Wie Beethoven 
die eigentlich metaphyſiſche Aufgabe, daß jede dynamiſche Bewegung als notwendig 
erſcheine, gelöſt hat, das in erſter Linie macht die Größe ſeiner Leiſtung aus. Man könnte 
meinen, alle Dynamik ſei willkürlich zu verändern; indeſſen man ſtudiere einmal ein 
Stück von Beethoven, in dem vorher jede Vortragsbezeichnung getilgt wurde: man wird, 
tief genug in das Werk eingedrungen, jedes Anſchwellen und Nachlaſſen, jeden Stärke⸗ 
grad und jede Betonung ſo aufzeichnen müſſen, wie es Beethoven getan. Welche Mittel 
hier wirkſam find; wodurch bei Beethoven ein dynamiſcher Ablauf entſteht — das zu 
unterſuchen, wird eine der tiefſinnigſten Aufgaben künftiger Muſikforſchung fein .). 

Wie ſich die vorwärtsdrängende Natur des großen Sentimentaliſchen äußert, ſei an 
einigen hervortretenden Zügen aufgewieſen. — Eine Geſtaltung, die die Dynamik in 
den Vordergrund ſtellt, wird, Eintönigkeit zu vermeiden, ſodann aber auch, weil ein 
ſtetiger Aufſtieg pſychiſch nicht ertragen werden kann, ſchwächere und ſchwächer werdende 
Abſchnitte einbeziehen müſſen. Das geſchieht bei Beethoven tatſächlich; aber ein gez 
walnges Übermaß der ſteigernden Partien gegenüber den abklingenden bleibt beſtehen, 
beweiſend, daß die Steigerung den urſprünglichen Antrieb der dynamiſchen Geſtaltung 
gegeben hat. Man denke etwa an die Durchführung der Eroica. Da gibt es außer⸗ 
ordentlich breite Steigerungen, aber nur zwei decrescendi im ganzen Abſchnitt, von 
denen das erſte nicht mehr als vier Takte umfaßt; beide zuſammen erfüllen noch nicht 
ein Siebentel des Teils. — Dieſe Muſik ſtrebt ſtetig weiter. So ſind auch Flächen 
eines breit ausgeführten Höhepunkts (wie ſie ſich ſpäter bei Bruckner finden) ſelten. 
Manchesmal türmt ſich vor uns eine gewaltige Steigerung auf, bricht ab in dem Augen⸗ 
blick, in dem der Höhepunkt erreicht ſchien. Manchesmal auch tritt als Höhepunkt eines 
jener Themen ein, die im kortissimo beginnen, unvermittelt ein piano anfügen. In 


. 1) Fritz Caſſirer, „Beethoven und die Geſtalt“ bietet fruchtbare Anſätze, leider 
in nahezu unverſtändlicher Formulierung und von wiſſenſchaftlich ſchwer nutzbar zu 
machenden Einſätzen aus. 
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ſolchem Fall erhält die Steigerung einen eigentlichen Gipfel und zugleich wird ein neuer 
Einſatz vom piano aus ermöglicht — dieſe Themen-Bildung, einer der genialſten Züge 
Beethovenſcher Formung, gibt den am ſtärkſten verdichteten Ausdruck des ruheloſen Weiter⸗ 
drängens (vgl. Egmont⸗Ouvertüre; 1. Satz der VIII. und IX. Symphonie). 

Das Überwiegen der anſchwellenden Partien iſt für die Form der Werke beſtim⸗ 
mend geweſen. — Der Klangraum, der zwiſchen pianissimo und fortissimo liegt, wird 
von einer Muſik Beethovenſcher Stoßkraft naturgemäß raſch durchmeſſen; auch daß Beet⸗ 
hoven in ſpäterer Zeit gelegentlich ein fif vorſchreibt (übrigens wohl als erſter Komponiſt!), 
bedeutet keine prinzipielle Anderung. So ergibt ſich immer wieder die Notwendigkeit einer 
Unterbrechung. — Ein Stückchen, das vom piano zum forte emporſteigert, endet plötzlich, 
fegt von einer anderen Tonſtufe aus zum zweitenmal an — die Zeichenfolge erescendo 
(subito) piano ift für Beethovens Formungsart ungemein charakteriſtiſch. Ferner werden 
immer wieder neue Anſätze gegeben; ein erſtes Motiv führt vom piano zum forte, ein 
zweites beſtätigt die Steigerung, ein drittes ſetzt etwa im mezzoforte ein, leitet zum 
fortissimo hinüber, ſchließlich wird vielleicht auch dieſe Phaſe der Entwicklung beſtätigt. 

Verſtändnis der Notwendigkeit, Geſamtſteigerungen aus kleineren Abſchnitten auf⸗ 
zubauen, erſchließt uns den Sinn des zweiten Themas. Die vielbeſprochene Antitheſe der 
„zwei Prinzipien“ bedeutet nicht etwa den Gegenſatz von Kraft und Innigkeit, Drama 
und Lyrik, korte und piano, ſondern die Gegenüberſtellung des Endes einer Steigerung 
und des Neueinſatzes. Auch wenn das Werk am Anfang alle Regiſter ausſtrömen läßt 
— bis zum Einſatz des zweiten Themas iſt regelmäßig eine Steigerung in Gang ge⸗ 
kommen. Hat dieſe ihre Gipfelung erreicht, ſo verlangen wir (da ein Abklingen nicht 
geboten wird) einen Neuanfang. Nun bildet naturgemäß der dolce oder cantabile zu 
nennende Charakter eines Themas einen ſtärkſten Gegenſatz zum dramatiſchen Höhepunkt: 
das Geſchehen bewegt ſich hier nicht zwiſchen Null und Unendlich (wie bei Bruckner), 
ſondern zwiſchen zwei Extremen der menſchlichen Empfindung. Es endet im Erhabenen, 
beginnt mit dem Schönen, ſetzt neben das Pathos die Anmut, neben ſtrenge Größe ein 
weiches Gefühl. Aber nur einen Moment berühren ſich die Gegenſätze; wie das erſte 
Element als letztes Glied einer Entwicklung auf uns wirkte, ſo wird das zweite ſofort 
wieder weggeſchwemmt im Strudel der Ereigniſſe — nicht ein Kampf treibender Kräfte, 
ſondern ein Gegenſatz der Stadien iſt vorübergezogen. — Dieſe Einſicht macht zugleich 
verſtändlich, warum viele Werke nicht zwei, ſondern drei Themen aufzuweiſen haben. 
Mit dem zweiten Thema ſetzt ein zweites ſtrebendes Geſchehen ein; nach deſſen Höhe⸗ 
punkt kann wiederum ein neu eintretendes gegenſätzliches Element als ſinnvoll wirken. 
Freilich in dieſem Fall ergibt ſich eine Gefahr, der Beethoven nicht immer entronnen iſt. 
Die Reihe nämlich, das heißt die Folge von mehr als zwei gleichen oder ſehr verwandten 
Abläufen, iſt ein formzerſtörendes Prinzip; es muß alſo darauf geachtet werden, daß die 
an die einzelnen Themen anſchließenden Steigerungen nicht gleichartig nebeneinander 
ſtehen, ſondern als aufeinanderfolgende Phaſen derſelben Geſamtentwicklung aufgefaßt 
werden. In welchem Falle dieſe Empfindung nicht eintritt, unter welchen Vorbe⸗ 
dingungen fie ſich einſtellt — das feftzuftellen, iſt eine wichtigſte der Unterſuchungen, die 
von der Darſtellung Beethovenſcher Form und Formungswandlung vorausgeſetzt werden 
müßten. 

Das Formſchema Beethovens iſt aus dem Prinzip der Steigerung leicht zu erklären. — 
Die Expoſition gewinnt aus jedem der Themen einen Höhepunkt; die Höhepunkte ſind 
ihrer Stellung entſprechend verſchieden behandelt, werden daher im Grunde aufeinander 
bezogen. Die Durchführung verfährt mit den — nunmehr ſtärker verarbeiteten als weiter⸗ 
geführten — Themen ähnlich wie die Expoſition; auch hier beſtimmen große Aufſtiege 
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mit beſonderen Gipfelungen die Form. Ein Haupthöhepunkt krönt den Teil oder aber 
eröffnet die zur äußeren Rundung notwendige Repriſe. Nun läßt freilich das ſtete 
Weiterſtreben des Stils den Wunſch aufkommen, daß das Geſamtgeſchehen als Aus⸗ 
druck einer einzigen Entwicklung gefaßt werden könne, eine Wiederholung an 
keiner Stelle eintrete. So erklingt die Repriſe häufig nur abgewandelt; auch wird ihr 
meiſt ein eigentlicher Schlußteil angefügt, der die an das Ende der Erpofition geknüpfte 
(bei der Wiederholung naturgemäß wiederkehrende) Erwartung, eine Durchführung werde 
ſich anſchließen, erfüllt, zugleich eine Berechtigung des Abſchluſſes vorfühlen laſſend. 
So erklären ſich weſentlichſte Merkmale der Form, ja die Geſtaltung der Form 


ſelbſt aus dem „Drängen und getrieben werden“ des Beethovenſchen Stils, das ſo ſehr 
als Ausdruck eines idealiſchen Strebens wirkt. 


5. Geiſtesgeſchichtliche Bedeutung. 


Welches war die hiſtoriſche Stellung des Beethovenſchen Stils, der Beethovenſchen 
Form? 

Es iſt bekannt, daß die Aufklärung vielfach in pantheiſtiſche Frömmigkeit mündete; 
eine der bedeutendſten Richtungen dieſer Religiöſität war der Deismus 1). Nun hat 
Dilthey einmal darauf hingewieſen, daß die großen Oratorien von Haydn eine voll⸗ 
kommenſte künſtleriſche Ausformung eben der deiſtiſchen Haltung geweſen ſind: die 
Muſik — die ja in optimiſtiſch veranlagten Zeiten dem Menſchen doppelt willkommen 
iſt — war unmittelbarer Ausdruck der zeitgenöſſiſchen Lebensſtimmung. Darüber hinaus 
läßt ſich die Formengebung insbeſondere der ſymphoniſchen und kammermuſikaliſchen Ton⸗ 
kunſt der Zeit aus der Weltanſchauung, der Philoſophie dieſer Jahrzehnte verſtändlich 
machen. 

Goethes Ausſpruch: „Willſt du dich am Ganzen erquicken, So mußt du das Ganze 
im Kleinſten erblicken“ gibt den eigentlichen Schlüſſel der Betrachtungsweiſe. — Ein 
tiefſter Zuſammenhang umfaßt die einzelnen lebendig ſich bildenden und von einer ge⸗ 
meinſamen Seele durchdrungenen Teile des organiſchen Ganzen. Solche Auffaſſung 
meint die Welt ebenſo wie das Individuum, ſei es Pflanze, Tier oder Menſch: der 
Makrokosmos wiederholt ſich im Mikrokosmos — die Leibnizſche Definition der Monade 
läßt den Zuſammenhang deutlich fühlen. Und nun wird als drittes das Kunſtwerk unter 
gleichem Geſichtspunkt betrachtet. Goethe hat ſchroff abgelehnt, daß man ein Kunſtwerk 
als „komponiert“ (zuſammengeſetzt) bezeichne, als ob es ein Stück Kuchen oder Biskuit 
wäre, das man aus Eiern, Mehl und Zucker zuſammenrührt: es ſoll als ein Ganzes, an 
dem alles an ſeinem Ort ſteht und geſetzlich und recht iſt, gefaßt werden. — Wie das 
verſchiedene Einzelne zum Ganzen ſich zuſammenfügt — das iſt der weſentliche Reiz des 
muſikaliſchen Werks vor Beethoven. Jedem der Teile kommt eine eigene Aufgabe zu, die 
ſich nicht wiederholt und deren Erfüllung nicht entbehrt werden kann; durch Differenzierung 
gelingt es, die Teile zur Einheit zuſammenzuſchließen, ſie als eine geiſtige Schöpfung, 
aus einem Guß und von dem Haude eines Lebens durchdrungen, empfinden zu laſſen. 

Die Bedeutung des Beethovenſchen Schaffens liegt darin, daß hier eine voll⸗ 
kommen anders geartete Kunſtauffaſſung vollwertige Geſtaltungen hervorbrachte. Das 
Kunſtwerk Beethovens läßt ſich vom Standpunkt jener pantheiſtiſchen Formung aus nicht 
verſtehen. Gewiß, auch hier ergibt ſich ſchließlich ein unteilbares Gebilde; aber daß die 


1) Die Bezeichnung meint die Vorſtellung, die Welt fei von Gott geſchaffen, werde 
aber in ihrem Lauf vom Schöpfer nicht mehr beeinflußt. Demgemäß wird Offenbarung 
und Wunder geleugnet, alſo die Skepſis der Vernunft befriedigt; zugleich aber der Auf- 
faſſung der Welt als eines All⸗Einen Raum gegeben. 
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Teile aufeinander abgeſtimmt ſind, ſcheint nur eine notwendige Vorausſetzung, nicht der 
tiefſte Sinn des Werks. Große Steigerungen ziehen vorüber, Gegenſätze treten hervor — 
im Werk Beethovens „geſchieht“ etwas. Ich möchte ſagen, das Werk Beethovens ruht 
nicht, es fließt nicht an uns vorbei, ſondern es ereignet ſich. Hier iſt alles Ausdruck 
ſeeliſcher Bewegung. Wie das Werk Mozarts oder Haydns nach Analogie des Organismus 
zu faſſen iſt, ſo darf für das Beethovenſche der Vergleich mit dem ſeeliſches Geſchehen 
ausformenden Kunſtwerk, dem Drama, als erlaubt gelten. — 

Der drängende, weitertreibende Stil, der in der Geſamtform eine revolutionäre 
Umwandlung vollzog, hat zugleich auf ſcheinbar völlig abliegendem Gebiet, im Ver⸗ 
hältnis von Muſik und Literatur, bedeutſame Veränderungen verurſacht. Zuvor beſtand 
zwiſchen den beiden Künſten kaum eine Beziehung. Die Muſik wollte Empfindungen, 
Affekte darſtellen; der Ausdruck gab immer nur einfache, typiſche Geſtaltungen, die im 
Lauf des Stücks vielleicht von anderen abgelöſt wurden, aber nicht fih abwandelten. 
Wurde ein Text aufgenommen, ſo diente er, anregend oder verdeutlichend, als Mittel. 
Indem dann die Muſik Beethovens unendlich ſtärker bewegt erſchien, erhielt der muſikaliſche 
Ausdruck gegenüber der objektiveren Geſtalt des vorangegangenen Stils einen viel be⸗ 
weglicheren, wandlungsfähigeren und komplizierteren Charakter. Nun erſt war ihm die 
ſeeliſche Differenzierung zugänglich, die die große Dichtung der Zeit errungen hatte. 
Dementſprechend ſetzt Beethoven Goethe und Schiller in Muſik; „aus Liebe zu den Dich⸗ 
tungen“ und mit der deutlichen Abſicht, den Gehalt der Dichtung zu erfaſſen und zu 
wiederholen. Goethe ſelbſt erkannte an, daß Beethoven in der zuſammenziehenden, er⸗ 
weiternden oder auch ganz reinen Durchdringung des Dichters Wunder getan habe. 

Man kann nicht verkennen, daß zwiſchen Beethovens Neigung zur Literatur und 
ſeinem Stil ein tiefer Zuſammenhang beſteht. Ein Muſiker, der ſo ſehr imſtande war, 
eine Dichtung in die Ausdrucksſphäre der Muſik zu erheben, mußte wohl ein beſonders 
inniges Verhältnis zur Literatur haben. Dieſes Verhältnis nun hatte ſchwerwiegende 
Folgen. Das muſikaliſche Geſchehen im Beethovenſchen Werk läßt nicht allein die Auf⸗ 
faſſung mit Hilfe von Beziehungen zum Drama zu: es wird ſelbſt nach Analogie des 
Dramas geſchaffen. Man findet zuweilen bei Beethoven Erſcheinungen, die muſikaliſch 
ſchlechterdings nicht zu erklären ſind — ich möchte nur an das Eintreten eines vierten 
Themas in der Durchführung der Eroika, an die Verwendung der am Ende des „Egmont“ 
wiederkehrenden Siegesſymphonie für den Schluß der Ouvertüre, an den eigenartigen 
Fanfaren⸗Ruf im langſamen Satz der IX. Symphonie (vor der Schlußdurchführung) 
erinnern. Vielfach beherrſcht eine poetiſche Idee das Werk; wenngleich die gegenſtändliche 
Deutung, wie ſie im Anſchluß an Kretzſchmar etwa Paul Bekker in ſeinem (leider weit⸗ 
verbreiteten) Beethoven⸗Buch verſucht, nicht ſcharf genug abgelehnt werden kann — man 
wird ſchwerlich den äſthetiſchen Geſamtzuſammenhang der einzelnen Schöpfung Beethovens 
aufzeigen können, wenn man nicht zugleich mit der technologiſchen Erklärung eine Inter⸗ 
pretation des pſychiſchen Ablaufs zu leiſten unternimmt. 


6. Innere Entwicklung. 
Die unerhörte Stoßkraft, die ſich in dem Thema Beethovens äußert, die feine 
Formgebung beſtimmt, die aus der Größe der hiſtoriſchen Leiſtung fühlbar wird, be⸗ 
herrſcht in gleicher Weiſe die innere Entwicklung dieſer gewaltigen Perſönlichkeit ). Auch 


1) Wie ſehr gerade bei Beethoven jede Erſcheinung, aus der das Weſen des Indivi⸗ 
duums uns anſpricht, denſelben Charakter, denſelben Rhythmus, dieſelbe Dynamik ſpüren 
läßt, zeigt ſich auch darin, daß wie in jedem Satz eine vom Ausgangspunkt weit ent⸗ 
fernende Entwicklung ſtattfindet, ſo in der Entſtehung regelmäßig ebenfalls gewaltige 
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eine in ſich ruhende individuelle Natur wird ſelbſtverſtändlich nicht ſtillſtehen; aber 
ſie wird wachſen, wie die Pflanze wächſt, langſam und ſtetig. Beethovens Entwicklung 
durchmißt — wie das Geſchehen jedes einzelnen ſeiner Werke — mannigfaltige Phaſen 
in erſtaunlicher Schnelle; am Ende ſeines Lebens hat er alle Stufen des Menſchlichen 
überſchritten, atmet einſam in göttlichen Höhen. 

Man hat geſagt, Beethovens Frühwerke ſtänden bereits auf der Höhe der Technik 
von Mozart und Haydn. Dieſe Behauptung, eine Außerung rationaliſtiſcher Geſchichts⸗ 
auffaſſung, indem ſie Geſchichte darzuſtellen verſucht als ein kontinuierliches Fortſchreiten, 
bei dem jeder einzelne Schaffende da einſetzt, wo der Vorgänger aufgehört hat — dieſe 
Behauptung entſpricht durchaus nicht den Tatſachen. Das künſtleriſche Intereſſe Beet⸗ 
hovens bemüht ſich um völlig andere Probleme als das der früheren Meiſter. Dem⸗ 
entſprechend hat er die Art der Technik, die Haydns und Mozarts muſikaliſche Größe 
ausmachte, niemals völlig beherrſcht: in Beethovens Werken finden ſich Details, die 
vom Standpunkt der früheren Technik aus geradezu als fehlerhaft erſcheinen. — Die 
Durchführung des Klavierkonzerts Es⸗dur (1. Satz) bringt eine von Fagott und 
Streichern begleitete Soloſtelle des Klaviers. Das Fagott ſchreitet chromatiſch auf⸗ 
wärts; plötzlich ändert es ſeine Richtung, ſenkt ſich diatoniſch, ohne daß die thematiſche 
Arbeit, die Führung der übrigen Inſtrumente den Wechſel ſpürbar aufnimmt. 
Solche Geſtaltungsweiſe wäre bei Mozart undenkbar. Jede Funktion wird hier von 
allen Elementen gleichzeitig getragen, jeder Wechſel nachdrücklich betont — was durch ein 
Zuſammenwirken mehrerer Faktoren verdeutlicht wird, erſcheint als tief gerechtfertigt; was 
allein in einem iſolierten Beſtandteil Ausformung findet, wirkt leicht als willkürlich. — 
Stellen wie die erwähnte beweiſen, daß Bethoven nicht etwa die Tonkunſt in der von 
Haydn und Mozart angegebenen Richtung weiterzuführen berufen war, daß er nicht 
einmal die Geſamtheit der von dieſen Meiſtern verwandten Geſtaltungselemente über⸗ 
nommen hat. Beethovens Muſik entdeckte bisher unbekannte Ausdrucksmöglichkeiten, ſie 
hatte mannigfache Aufgaben zu löſen, die der älteren Muſik völlig unbekannt geweſen 
waren. Daher blieb hier zuweilen eines der von den früheren Meiſtern mit feinſtem Ge⸗ 
fühl erfaßten und gelöſten Probleme unbeachtet — obwohl die auf ſolche Weiſe ver⸗ 
nachläſſigten äſthetiſchen Forderungen Gültigkeit auch für die neue Muſik beſeſſen haben. 

Wenngleich Beethoven weder das künſtleriſche Grundprinzip, das etwa Haydn und 
Mozart (trotz aller Verſchiedenheit der Charaktere) vereint, noch die Geſamtheit der 
zuvor fruchtbar gemachten ſtiliſtiſchen Erſcheinungen übernahm, ſo darf doch nicht über⸗ 
ſehen werden, daß naturgemäß Elemente des Zeitſtils in nicht geringem Maß auf die 
Geſtaltung insbeſondere ſeiner frühen Werke einwirkten; demgemäß finden ſich die zeit⸗ 
genöſſiſchen Normen etwa der harmoniſchen Führung, der Thematik, der Formgebung in 
den Jugendwerken Beethovens wieder. — Außerdem haben die Vorgänger in mancher Hin⸗ 
ſicht die Entſtehung des dynamiſchen Ausdrucksſtils ahnungsvoll vorbereitet. In dieſem 
Zuſammenhang muß zunächſt Haydns gedacht werden, in deſſen Werken ſich mancher Zug, 
der dem neuen Geiſt unmittelbar dienſtbar gemacht werden konnte, findet. Sodann die 
orcheſtrale Steigerung war ſeit Joh. Stamitz und Jomelli bekannt. Bedeutender noch er⸗ 
ſcheint im Hinblick auf Beethoven die Leiftung Philipp Emanuel Bachs, der ein bewunderns⸗ 
werter Meifter des Details war, zugleich aber auch als Schöpfer pathetiſcher und ereignis⸗ 


Veränderungen zwiſchen erſtem Anfang und endgültigem Abſchluß liegen. — Nohl hat 
bereits auf dieſen Aae is Schaffensprozeſſes mit der typiſchen Struktur des 
Kunſtwerks hingewieſen. . 

1) Man vergleiche die vortreffliche Studie von H. Gal über die „Stileigentümlich⸗ 
keiten des jungen Beethoven“. 


16* 


232 Hans David 


erfüllter Werke genannt werden muß. Am meiſten hat wohl Beethoven Joh. Wilh. 
Häßler zu verdanken, einem Nachfolger Phil. Em. Bachs; merkwürdigerweiſe iſt auf den 
offenbar ſehr tiefgehenden Einfluß dieſes bedeutendſten Klavierkomponiſten neben Beet⸗ 
hoven ler lebte von 1747 bis 1822) niemals, ſoviel ich weiß, hingewieſen worden. — 

Da die genannten Meiſter ſtiliſtiſch am ſtärkſten vorgearbeitet hatten, prägten ſich 

in Beethovens Muſik zuerſt die Elemente des charakteriſtiſchen Stils aus; die Faktoren 
der individuellen Formungen fanden ſich weit langſamer zueinander. So bietet die formal 
noch ziemlich ungebändigte Eroika — man vergleiche einmal die Anlage der Durchfüh⸗ 
rung im erſten Satz mit dem entſprechenden Abſchnitt der VIII. Symphonie — poetiſch⸗ 
ausdrucksmäßig bereits kaum zu überbietende Einzelzüge. Freilich nur langſam konnte 
aus den genialiſchen Einfällen ein alle Ausdrucksmittel beherrſchender homogener Stil 
erwachſen; nur langſam gewann der Kämpfende die Herrſchaft über alle Gebiete ſeiner 
Kunſt. In der (von den Zeitgenoſſen am beſten durchgearbeiteten) Gattung der Klavier⸗ 
ſonate erſcheint Beethovens Stil zuerſt als gleichmäßig und konſequent; bereits die Werke 
aus op. 2 bieten Mufter ſtiliſtiſcher Geſtaltung. Die weit ſchwerer zu behandelnde 
Kammermuſik gelangt erſt viel ſpäter auf ein gleichwertiges Niveau; ich möchte die 
Quartette op. 59 und die Klaviertrios op. 70 in dieſem Zuſammenhang nennen. Zuletzt 
zeigt ſich die Reife in dem — wegen der Größe des Apparats naturgemäß die höchſten 
Anſprüche ſtellenden — ſymphoniſchen Stil; erſt die V. Symphonie, op. 67, bezeichnet 
hier den Einſatz der eigentlichen Meiſterſchaft. Beethovens Skizzenbücher beweiſen, wie 
ſehr der Meiſter um die Geſtaltung jeder Einzelheit gerungen hat ), man ſpürt ferner 
vielfach von Werk zu Werk bedeutſam zunehmende Klarheit und Feſtigkeit des Stils 
— ſo mag der zeitliche Abſtand der genannten Werke wenigſtens als äußeres Anzeichen 
dafür gelten, daß eine ungeheure Leiſtung vollbracht war, als ſchließlich der Stil Beet- 
hovens die überzeugende Eindringlichkeit und Geſtaltungsſicherheit befag, die wir als 
klaſſiſch bewundern. 

Formal ſetzt Beethovens Schaffen ein mit Werken, die dem mittleren Niveau des 
zeitgenöſſiſchen Komponiſten entſprechen. Als Künſtler, den die Eigenart ſeiner Natur 
zwingt, ein vorher nur in ſchwachen Anſätzen vorhandenes Formungsprinzip zu verwirk⸗ 
lichen, erringt er naturgemäß nur allmählich das Vermögen, reine Ausformungen der 
neuen Geſtaltung zu geben. So ſchnell Beethovens Können ſich wandelt und vergrößert: 
erſt ſpät erſcheint ſeine Technik als ſo weit fortgeſchritten, daß die Schöpfungen tatſächlich 
einen bündigen Zuſammenhang der Teile darſtellen. — Jedes Formglied bei Haydn und 
Mozart erfüllt eine beſtimmte Aufgabe; indem kein Abſchnitt den benachbarten beengt, 
kann jedem eine eigene melodiſche Ausgeſtaltung zuteil werden. Bei Beethoven geben alle 
Stückchen des Satzes Geſchehen, innerſte Seelenbewegung äußernd; daher beeinträchtigt 
manchesmal ein thematiſcher Ausdruck den andern 2). Die Bedeutung der differenzierenden 
Funktion — vor allem der harmoniſchen, die den künſtleriſchen Organismus bei Mozart 
oder Haydn zumeift aufbaut — ift zu ſchwach, die Teile der Form als wirklich verſchieden 
empfinden zu laſſen. Auch folgen zuweilen Teile aufeinander, die, genau beſehen, gleiche 
Funktion haben und nicht einmal in beſonderem Maße als aufeinanderfolgende Phaſen 

einer Entwicklung empfunden werden. Infolgedeſſen erſcheint in den früheren Werken 


1) Als dankenswerte Feſtgabe erſchien anläßlich des 100. Todestags der erſte voll⸗ 
ſtändige Abdruck eines Beethovenſchen Skizzenbuchs; die Umſchrift der für den Ungeübten 
a 1 Aufzeichnungen hat Karl Lothar Mikulicz mit vorbildlicher Sorgfalt 

urchgeführt. 

2) Noch in der IX. Symphonie ſind Stellen zu finden, deren hervortretend ſtarke 
Empfindung in jeder Aufführung den Zufammenhalt des Werks zu ſprengen droht; es 
bedeutet nicht allein Unfähigkeit des Dirigenten, wenn der gefürchtete Fall eintritt. 
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manches Formglied nicht als notwendig; es mag erwähnt werden, daß man in der II. Sym⸗ 
phonie, ja ſelbſt in der Eroika Strecken auslaſſen könnte, ohne daß der Kenner zu er⸗ 
klären vermöchte, warum die getilgten Abſchnitte nicht entbehrlich ſind. Aber je weiter 
wir im Geſamtwerk Beethovens fortſchreiten, um fo ſtraffer wird die Form, um fo ſeltener 
finden ſich bedenklich ſtimmende Züge. Beethovens Entwicklung äußert ſich am ſichtbarſten 
in der Bereicherung und Vertiefung des Ausdrucks, in der Ausprägung des eines einheit⸗ 
lichen Stils typiſchen, treibend⸗pathetiſchen Charakters; aber ſie umſchließt zugleich eine 
faſt unbegreifliche Vervollkommnung der Formbehandlung: ein Aufſtieg von Arbeiten 
einer nur momentweiſe als bedeutend erkennbaren Natur zu Schöpfungen, die, vollendet 
in ſich ruhend, Sinnbilder übermenſchlicher Geſetzmäßigkeit zu ſein ſcheinen. ; 

Ein dritter Bug des individuellen Fortſchreitens darf nicht überfehen werden: in 
Beethovens Schaffen wuchs eine ſtets deutlicher werdende Zuneigung zur pantheiſtiſchen 
Kunſt heran. Goethe erwähnte einmal bedauernd, Schiller habe ſich mit dem unſeligen 
Beſtreben geplagt, die ſentimentaliſche Dichtart von der naiven ganz frei zu machen. 
Er fügte hinzu, die ſentimentaliſche Poeſie könne doch nicht ohne einen naiven Grund, 
aus welchem ſie gleichſam hervorwächſt, beſtehen. Im Schaffen Beethovens, der natur⸗ 
gemäß frei war von ſolcher ſpekulativer Reflexion, kommt dem naiven Element eine un⸗ 
geheure Bedeutung zu. In den Jugendwerken bildet es gewiſſermaßen den Aus- 
gangspunkt der Entwicklung; in den mittleren und ſpäteren Schöpfungen kehrt der 
Schaffende immer wieder zu ihm zurück. Die IV. Symphonie, die Paſtorale, vor allem die 
VIII. Symphonie ſind Stationen auf dieſem Wege; was man in den letzten Quartetten 
als romantiſch bezeichnete — da es Verwandtſchaft mit Schubertſchem Stil zeigte — iſt 
nichts als ein Ausdruck dieſer zweiten, höheren Naivität, die in den überaus zahlreichen 
Volkslied⸗Bearbeitungen ihren wohl am leichteſten zu erkennenden Ausdruck gefunden hat. 

Solche immer wieder eintretende Beſinnung auf Einfachheit und Natürlichkeit als 
Grundlagen der Exiſtenz verhinderte, daß Beethovens Entwicklung der Pathetik verfiel, 
ja, ſie verurſachte eine bemerkenswerte Abſchwächung des pathetiſchen Ausdrucks. Immer 
deutlicher vollzieht ſich Beſchränkung auf die allernotwendigſten Mittel. Der dualiſtiſche 
Wunſch, den Naturſtand der Menſchheit wiederzugewinnen, und die idealiſtiſche Erkenntnis, 
daß künſtleriſche Sparſamkeit höchſte äſthetiſche Tugend bedeute, wie Selbſtbeſchränkung, 
Askeſe höchſten menſchlichen Wert, wirken zuſammen. So erlebt Beethoven eine 
Zeit, die ihm höchſte Weisheit ſchenkt: die Gabe, nur das auszusprechen, was für die 
Menſchen Gültigkeit hat weit hinaus über den Tod des Verkündenden. 

Etwa von op. 9s an iſt alle Muſik des Vollendeten ſchlackenfreier Ausdruck von 
Seeliſchem, das nie zuvor und nie ſeitdem ausgeformt wurde. Gleichmäßige Bewegung, 
einheitliche Thematik beherrſcht breiteſte Strecken; ſo wird alle Außerung ſtraff und zugleich 
gedämpft, zurückhaltend geboten: nirgends mehr fühlen wir Übertreibung. — Der letzte 
Satz der Violinſonate op. 96 ſetzt mit einem Thema ein, das im ruhigen piano Mozart⸗ 
ſchem Geiſt entſprungen ſcheint. Doch plötzlich ein ſtarkes crescendo; das zuvor ge⸗ 
bändigte Pathos bricht unvermittelt durch — ebenſo unvermittelt ſetzt wieder ein piano- 
Teilchen ein. Am Ende desſelben Satzes ſteht, nach freudig⸗intenſivem Höhepunkt, nach 
einer ſoliſtiſch⸗ſchwungvollen Kadenz ein kurzes Adagio; ein völlig unerwartetes 
Preſto fährt dazwiſchen, gibt mit wenigen Takten das Ende des Satzes. Man ſpürt an 
dieſen Stellen keine Willkür; der Ausdruck der Themen iſt bereits ſo ſtark, daß der 
Wechſel von piano und forte, ſchnell und langſam eigentlich nebenſächlich wird. So 
vermag jeder ſolche Zug, tiefſte Hintergründe ſichtbar werden zu laffen. Der Muſik⸗ 
liebende kennt die Werke, die ich meine: das letzte Trio, die ſpäten Klavierſonaten, zwei 
Celloſonaten, die IX. Symphonie, die Missa solemnis und vor allem die unſagbar er⸗ 
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habenen Quartettſchöpfungen der letzten Jahre Beethovens. Die Ausdrucksmittel, die 
innere Geſetzmäßigkeit, die hiſtoriſche und pſychiſche Entſtehung dieſes Stils zu erkennen 
und zu interpretieren, ift eine weſentliche Aufgabe geiſteswiſſenſchaftlicher Muſikbetrachtung, 
an Bedeutung etwa zu vergleichen den Bemühungen um Sinn⸗Gehalt und Form des 
Fauſt II. Die Aufgabe dürfte die ſchwerſte ſein, die überhaupt in unſerem Gebiet gelöſt 
werden muß, zugleich die wertvollſte — gibt es doch wenige Leiſtungen des Menſchen⸗ 
geiſtes, die fo ausdruckserfüllt, fo reich und fo tief find wie diefe Außerungen aus Beet 
hovens Spätzeit. 

Der letzte von Beethoven geſchaffene Satz beginnt in Moll, löſt ſich nach Dur 
auf. Man könnte ihn als Symbol dieſes Lebens, dieſer künſtleriſch-menſchlichen Ent- 
wicklung anſehen. Durch Jahrzehnte kämpfe der Künſtler; am Ende des Lebens hat er voll- 
kommenen Sieg über die Materie errungen. Der Idealiſt ſieht ſein Leben erfüllt; die 
Werke ſind hinaufgewachſen in das Reich der unſterblichen Ideen, ihr Schöpfer mag die 
Menſchheit auffordern, mit ihm zu jubeln über die alle Menſchen brüderlich vereinende 
Tat. Darum eben wirkt die IX. Symphonie ſo ſehr als groß und überirdiſch: weil 
man ſpürt, daß ein unerhört ſchmerzvolles und willenserfülltes Leben hinter dem 
Menſchen liegen mußte, der ſolches ſo ſagen konnte. 


ber Phänomenologie. 
Von Dr. Adolf Caspary (Berlin). 


enn man einen Phänomenologen fragt „Was iſt eigentlich Phänomenologie?“, 

dann antwortet er unweigerlich: „Stellen Sie ſich eine Taſſe vor oder ein Buch 
oder fonft etwas, ſehen Sie davon ab, daß dieſer Gegenſtand exiſtiert, und vollziehen 
Sie alle Urteile, die ſich dann rein aus der Anſchauung dieſes Gegenſtandes ergeben.“ 
Damit iſt einem aber in keiner Weiſe gedient. Denn man will zunächſt wiſſen, warum 
man ſich die Taſſe in dieſer Weiſe vorzuſtellen hat, aus welchem Grunde das Abſehen 
von der Exiſtenz notwendig iſt und welche Folgen es hat. Man will vorher wiſſen, von 
welcher Art die Gegenſtände ſind, die man in der „phänomenologiſchen Einſtellung“ zu 
Geſicht bekommt, von welcher Art die Urteile über ſie — kurz, welches das allgemeine 
Charakteriſtikum des Gebietes iſt (und — ob es dieſes Gebiet überhaupt gibt), von 
dem die Phänomenologie handelt. Nach Vollzug der phänomenologiſchen Einſtellung 
ſind dieſe Fragen notwendigerweiſe nicht mehr zu beantworten, weil man ſich ja dann 
ſchon innerhalb eines in ſich geſchloſſenen Gebietes befindet. Daß aber kein Phäno⸗ 
menologe, auch einmal vor ihrem Vollzug redend, imſtande zu ſein ſcheint, dem Außen⸗ 
ſtehenden die Lage des Gebietes zu beſchreiben, das erweckt einigen Verdacht, es möchte 
dieſes Gebiet in Wirklichkeit gar nicht geben. Aber es gibt tatſächlich doch das phäno⸗ 
menologiſche Gebiet —, ſo ſchwer es auch zu erreichen iſt, und es ſoll hier der Verſuch 
gemacht werden, ſeine „geographiſche Lage“ zu beſtimmen und damit aufzuweiſen, welches 
eigentlich Grund und Abſicht der Phänomenologie iſt. 

Das gewöhnliche — „naiv eingeftellte” — Bewußtſein ſteht zur Phänomenologie 
wie etwa ein Laie zur höheren Mathematik: als Außenſtehender irgend einen Beweis 
hörend, weiß man gar nicht, von welchen Gegenſtänden eigentlich die Rede iſt, man 
kennt weder die Größen, mit denen gerechnet wird, noch verſteht man, was eigentlich be⸗ 
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wieſen wird. Die Elementarmathematik rekurriert jederzeit auf Anſchauungen, die je 
den einzelnen Satz demonſtrieren, und es iſt prinzipiell möglich, bei jedem beliebigen 
Punkt beginnend Weſen, Methode und Gegenſtand des mathematiſchen Verfahrens, ja 
ſogar den Beweis eines einzelnen Satzes zu demonſtrieren. Anders in der höheren 
Mathematik: zum ganzen Gebiet gibt es nur einen einzigen vorgeſchriebenen Zugang. 
Auf keine Weiſe ift zu verſtehen, mit welchen Größen irgend ein Satz der Infiniteſimal⸗ 
rechnung eigentlich umgeht, wenn man nicht die erſte Ableitung des Differentialquo⸗ 
tienten eingeſehen hat; denn nur in einer vorgeſchriebenen Methode von der erſten Ab⸗ 
leitung vorwärts gehend kommt man zu jenem Satz, der als einzelner durch keine An⸗ 
ſchauung demonſtriert wird. 

Was in der Elementarmathematik die Anſchauung, iſt in der Philoſophie das 
Problem. Durch Rekurrieren auf einen beſtimmten vor dem Syſtem gelegenen, einen 
problematiſchen, aber doch gegebenen Sachverhalt, dem die ganze Denkbemühung 
gilt, iſt es dem Syſtematiker jederzeit möglich, zu demonſtrieren, wovon eigentlich die 
Rede iſt: Weſen und Art der Gegenſtände, von denen er handelt, vermag er damit 
ebenſo plauſibel zu machen, wie den Beweisgang und ſein Ergebnis ſelbſt. 

Nun ift die Paradoxie: die Philoſophen der Welt- und Erkenntnisſyſteme glauben 
mit Beweiſen oder Verſtandeserkenntniſſen auszukommen; wo ſie aber Anſchauungen zu 
Demonſtrationszwecken brauchen, wählen ſie beliebige Paradigmen gewöhnlicher Wahr⸗ 
nehmungen von Tiſch und Baum. Sie ſehen nicht, daß das Problem, mit dem ſie 
ausdrücklich oder unzugeſtandenermaßen beginnen, deſſen Löſung das Reſultat des 
Syſtems iſt, eine Anſchauung eigener Art iſt. Wenn z. B. Hume nach dem Grunde 
der Gewißheit fragt, mit dem wir über Erfahrungsinhalte urteilen, die uns noch gar 
nicht gegeben find (Wieſo zweifeln wir nicht, daß morgen die Sonne aufgeht?), fo ift 
der damit problematiſch geſetzte Sachverhalt weder „aus Begriffen“ noch aus Wahrneh⸗ 
mungen (auch nicht aus inneren) einzuſehen; es iſt auch kein pſychologiſcher Zweifel — 
denn faktiſch zweifelt kein Menſch daran, daß morgen die Sonne aufgehen wird (und 
den Grund der pſychologiſchen Notwendigkeit dieſer Gewißheit hat Hume ſelbſt ſehr gut 
angegeben). In dem Grundproblem Humes wird vielmehr das Weſen des Denkens mit 
dem Weſen der Wahrnehmung zuſammengeſehen und die in jedem beliebigen empi⸗ 
riſchen Urteil ohne weiteres vollzogene Einhelligkeit dieſer widerſprechenden Sphären 
wird hier als ſolche — nach ihrem Weſen und in ihrem Widerſpruch — vorgeſtellt: 
eine Anſchauung, die kein Paradigma hat, die einmalig iſt und in keine „Wiſſenſchaft“ 
gehört —, die ein Ausgangs und Demonſtrationspunkt der philoſophiſchen Erkenntnis 
iſt. Aber: die Syſteme, die mit dem Humeſchen oder einem ähnlichen Problem beginnen, 
beziehen zwar ihre Sätze auf dieſe Anſchauung eigener Art — ohne jedoch von ihr zu 
handeln. Sie ſuchen vielmehr die dem Denken und die der Wahrnehmung immanenten 
Geſetze. 

Die Phänomenologie nun aber ſieht die Notwendigkeit von Anſchauungen eigener, 
nämlich philoſophiſcher Art — aber, um zu dieſen Anſchauungen zu gelangen, unter⸗ 
ſagt ſie das Anfangen mit Problemen. 

Und zwar aus gutem Grunde: jede Problemformulierung, die verſucht wurde, 
enthält bereits eine Interpretation derjenigen Tatſachen, die problematiſch ge- 
ſetzt werden. Und dieſe Interpretation wird notwendig naiv und unkontrolliert voll⸗ 
zogen, ſolange das Problem als vor dem Syſtem liegend behandelt wird. So genau 
auch die phjloſophiſchen Syſteme in ſich ſtimmen mögen, die Fehlerquelle liegt vor 
ihrem Anfang, ihr erſter Schritt ift ihr mpwrov moeddos, da ihr Gegenſtand, der 
ja alle über ihn möglichen Ausſagen in ſich beſchließt, als Problem auf unkontrollierte 
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Weiſe beſtimmt iſt. Humes Problemſtellung z. B. ſetzt voraus, daß alle Vorſtellungen 
aus ſinnlichen Eindrücken ſtammen, Kants Frage „Wie ſind ſynthetiſche Urteile 
apriori möglich“ ſetzt zwei Quellen der Erkenntnis voraus, nach denen die Urteile in 
ſolche apriori und aposteriori zerfallen — bei jedem einzelnen Syſtem, mag es wie 
immer beginnen, läßt ſich zeigen, daß es mit ganz beſtimmten Vorausſetzungen anfängt. 
Wir ſelbſt nun zwar meinen nicht, daß den Vorausſetzungen der Syſteme der Charakter 
begrifflicher petitiones principii notwendig zukomme, ſondern erblicken in ihnen 
Interpretationen eigenartig gegebener Anſchauungen (die bisher, in der Geſchichte frei⸗ 
lich alle mißglückten). Sicher aber iſt zu ſagen: ein beliebiger Anfang des Philoſo⸗ 
phierens iſt auf keine Weiſe zuzulaſſen. Wie auch immer das philoſophiſche Syſtem 
anfängt, es darf nichts außer ſich laſſen —, auch nicht ſein eigenes „Problem“. 
Da wir aber hier nicht unſeren Weg, ſondern den der Phänomenologie zu verfolgen 
haben, glauben wir, mit unſeren Mitteln genug getan zu haben 1), wenn wir das 
erſte Poſtulat der Phänomenologie einſichtig gemacht haben: 

Es gilt, vor den Anfang aller Syſteme zu kommen. Es gilt den vorgeſchrie⸗ 
benen Beginn der philoſophiſchen Unternehmung, den notwendigen und einzig mög⸗ 
lichen Beginn des Philoſophierens auszumitteln, es gilt, den erſten Schritt zu ſichern, 
und das philoſophiſche gabndzer ſelbſt an den Ort zu binden, an den es mit Not 
wendigkeit gehört. . 

Während alle Syſtematiker in wahrhaft naiver Weiſe mit Sachverhalten beginnen, 
die dadurch als „problematiſch“ herauskommen, daß von den Gegebenheiten des naiven 
Bewußtſeins ein beſtimmtes Weſen behauptet wird —, ein Weſen etwa der Wahrneh⸗ 
mungen, das dem der Begriffe widerſtreite — (ſo daß aus dem Syſtem gar nicht mehr 
‘herauskommen’ kann, als in dem es erzeugenden Sachverhalt zuſammengeſehen wurde) 
— fo ift der wirklich vorausſetzungsloſe und gleichzeitig kontrollierte Beginn der Philo⸗ 
ſophie (nach phänomenologiſcher Auffaſſung): alle die Gegebenheiten des naiven Bewußt⸗ 
ſeins, denen der Syſtematiker ein beſtimmtes Weſen hypoſtaſiert, infolgedeſſen ſie als 
„problematiſch“ erſcheinen —, ſo wie ſie gegeben ſind, ſich zum Bewußtſein zu 
bringen: die Wahrnehmungen als Wahrnehmungen, die Begriffe als Begriffe, die Er⸗ 
innerungsbilder als Erinnerungsbilder, die Urteile als Urteile uſw. Alle dieſe Gegeben⸗ 
heiten, die der Syſtematiker ohne jede weitere Kontrolle verallgemeinert — die Wahr⸗ 
nehmung', das Denken' — und denen er ein beſtimmtes Weſen zuordnet, werden in 
ihrer Gegebenheit aufgefaßt — ohne daß das eigentlich philoſophiſche Timbre ihrer 
Betrachtung aufgehoben würde: ſie werden nicht wie von den Einzelwiſſenſchaften unter 
einem beſtimmten Geſichtspunkt, nicht als Gegenſtände irgend einer Gattung, nicht zu 
irgend einem Erkenntniszweck betrachtet, ſondern in derſelben reinen Einmaligkeit und 
Erſtmaligkeit, welche der philoſophiſchen Betrachtungsweiſe eigentümlich iſt. Die Wiſſen⸗ 
ſchaft faßt jeden ihr gegebenen Tatbeſtand nach beſtimmten Kategorien auf, ſie hat eine 
Allgemeinvorſtellung vom Weſen ihrer Gegenſtände (der mathematiſchen', phyſika⸗ 
liſchen', ſozialen' Gegenſtände), der fie jeden einzelnen Gegenſtand alsbald unter⸗ 
ordnet: jeder Einzelfall ift ihr daher notwendig Exemplar einer Gattung — ſie weiß 
ſchon etwas über den Gegenſtand (und ſei es noch ſo formal), bevor er ihr gegeben 
iſt. Die Philoſophie aber, die vorausſetzungsloſe Wiſſenſchaft von den Vorausſetzungen, 
iſt genötigt, die erſten Ausſagen über alle Gegenſtände zu machen und macht aus 
dieſem Grunde in den Syſtemen: die allgemeinſten Ausſagen. Der Anfang aller 


1) Pgl. über die Einbeziehung der problematiſchen Sphäre in die Erkenntnis⸗ 
theorie ſelbſt: Erich Unger, Gegen die Dichtung, Verlag F. Meiner, Leipzig 1925; 
Kap. I und II des zweiten Teils. > 


Über Phänomenologie 237 


Syſteme iſt ein mehr oder weniger geglücktes philoſophiſches Kunſtſtück: in einer Aus⸗ 
ſage das Weſen alles Gegebenen rein als ſolchen, alſo die erſte Qualität, das reine 
Gegebenſein zu treffen. Und da in gleicher Allgemeinheit mindeſtens zwei Auffaſſungs⸗ 
weiſen (etwa Denken und Ausdehnung”) das Gegebene treffen —, ſteht am Anfang der 
philoſophiſchen Syſteme: das Problem. In Wirklichkeit iſt alſo die Problemformulie⸗ 
rung des Syſtematikers ein unkontrollierter Verſuch, das Weſen alles Gegebenen zu erz 
faſſen, und die erfte philoſophiſche Ausſage gibt die Perspektive an, unter der alles Gez 
gebene uno actu und feinem Weſen nach begriffen werden foll. Wieviel aber tatſäch⸗ 
lich unter dieſer Perſpektive geſehen werden kann —, das iſt Glücksſache. 

Danach ergibt ſich das zweite Poſtulat der Phänomenologie: 

es iſt unzuläſſig, mit allgemeinen Begriffen oder allgemeinen Ausſagen über das 
Gegebene anzufangen, da doch in Wahrheit gegeben ein Mannigfaltiges von einma⸗ 
ligen, ſich wiederholenden, allgemeinen, gedachten, wahrgenommenen, erinnerten uſw. 
Gegenſtänden ift. Die Methode der ‘erften Ausſage', die eigentlich philoſophiſche Me: 
thode, iſt auf die Gegebenheiten ſelbſt, ſo wie ſie gegeben ſind, anzuwenden. Bisher 
glaubte man die einzelne Gegebenheit nur auf Grund allgemeiner Kategorien auffaſſen 
zu können — das aber iſt die Methode der Einzelwiſſenſchaft. Da nun aber doch von 
der Philoſophie das Weſen aller Gegebenheiten, das was Gegebenheit iſt, beſtimmt 
werden muß, ſo blieben der Philoſophie als ihr Gegenſtand nur die allgemeinen 
Formen des Gegebenſeins überhaupt — und eo ipso war die Philoſophie diejenige 
allgemeinſte Wiſſenſchaft, welche die Kategorien ableitet, nach denen die Einzelwiſſen⸗ 
ſchaften die einzelnen Gegenſtände beſtimmen. Jetzt aber gibt es neben der philoſo⸗ 
phiſchen auf das Allgemeine gerichteten Methode und der auf das Einzelne unter Zu⸗ 
grundelegung des Allgemeinen gerichteten Methode der Einzelwiſſenſchaften noch als 
dritte Methode: die phänomenologiſche. Ihr Gegenſtand iſt die einzelne Gegebenheit 
— ohne Zugrundelegung des Allgemeinen, rein als Gegebenheit, alſo nicht als' 
phyſikaliſche, pſychiſche, ſoziologiſche uſw. ſondern lediglich in ihrem Gegebenſein. So 
wie ſie gegeben iſt, iſt ſie Objekt der Phänomenologie, und nichts anderes, als was 
in ihr gegeben iſt, iſt Inhalt der phänomenologiſchen Ausſage —, aber auch alles, 
was in ihr gegeben iſt, iſt Inhalt der phänomenologiſchen Ausſage. Die Phänomeno⸗ 
logie weiß nichts vorher über ihre Gegenſtände, fie macht erſte Ausſagen, da fie 
Philoſophie iſt. Aber während bisher ſich die Philoſophie den erſten Gegenſtand immer 
konſtruierte —, als ob die Gegebenheiten, nur weil fie gegeben find, ſchon bekannt 
wären, ift für die Phänomenologie jeder Gegenſtand des Bewußtſeins ein erſter'. 
Das philoſophiſche Yaupdfev ift nicht ert beim Problem angebracht ſondern bei 
jeder Gegebenheit; ſie iſt Objekt der Unterſuchung, nicht obgleich, ſondern weil ſie 
gegeben iſt. Wenn Problem⸗Setzung bedeutet: ſcheinbar bekannte Gegenſtände werden 
neu entdeckt als in Wahrheit unbekannt, ſo beruhte dieſes eigentlich philoſophiſche 
Aperçu immer auf einer Perſpektivenwirkung (und deshalb gibt es fo viele Aperçus und 
ſo viele Syſteme): weil die als einzelne bekannten Gegenſtände zuſammengeſehen 
werden, ergeben ſie einen neuen und problematiſchen Sachverhalt, in welchem auch die 
bekannten Gegenſtände zu gründen ſcheinen. 

Phänomenologie aber ift: die Gegebenheit ohne die fie verfälſchende Perſpektiven⸗ 
wirkung durchgehen, als fei fie ein neues Gebiet; unter Ausſchaltung aller vorgefaßten 
Urteile der Wiſſenſchaft das ganze Feld der Gegebenheit als unbekanntes durch⸗ 
laufen; die Gegebenheit nicht mehr unter irgend einem Geſichtspunkt ſondern in allen 
ihren Einzelheiten, ſo wie ſie gegeben ſind, als unbekanntes Objekt behandeln. D. h. der 
Übergang von der Fülle des Gegebenen zur Eindeutigkeit feines Weſens, den der Syſte⸗ 
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matiker vor Beginn des Syſtems, als Sprung vollzieht, iſt der Weg der phänomeno⸗ 
logiſchen Forſchung. Die Phänomenologie verkürzt nichts und läßt nichts weg, ſie ſta⸗ 
tuiert weder Grundſätze noch Probleme — fie beſchreibt das Gegebene, fo wie es gez 
geben iſt — in ſeiner Ein⸗ oder Vieldeutigkeit, in ſeiner Problematik oder Gewißheit. 
Sie behauptet: da alle Ausſagen über die Gegebenheit in ihr ſelbſt gründen, kann ſo 
wenig über „Probleme“ wie über Lehrmeinungen diskutiert werden, ſondern einzig und 
allein über das Gegebene. Das iſt die wahre philoſophiſche Vorausſetzungsloſigkeit. 

Hiernach wird das dritte Poſtulat der Phänomenologie klar: 

das Gebiet des Gegebenen — aufgefaßt, ſo wie es gegeben iſt, vor aller Inter⸗ 
pretation — ift das Gebiet der Philoſophie bzw. Phänomenologie. Phänomenologie ift 
eine beſchreibende Wiſſenſchaft, ihre Ausſagen gründen in Anſchauungen. Aber 
was wird „angeſchaut“ und beſchrieben? Die Unbekanntheit des Gegebenen iſt weder 
bloß ein methodiſcher Kunſtgriff noch ein bloß metaphoriſcher Ausdruck für die neue 
„Blickrichtung“: die phänomenologiſche interpretationsfreie Anſchauung bekommt tatſäch⸗ 
lich etwas zu Geſicht, was die naive (wiſſenſchaftliche und philoſophiſche) Anſchauung 
nicht ſieht. Jede naive Anſchauung irgend eines Gegebenen nämlich, welche einem 
Urteil über dieſes Gegebene zugrundeliegt, ſtellt bereits eine Verkürzung und Interpre⸗ 
tation des wirklich erlebten Bewußtſeinsakts dar, der jenes Objekt „gab“: es wird im 
Hinblick auf das zu vollziehende Urteil vom Erlebnis etwas weggelaſſen. Wenn ich 
etwa das Buch oder die Pflanze beſchreiben will, das ich ſehe oder geſehen habe, ſo 
beſchreibe ich nicht das ganze Wahrnehmungs erlebnis, in welchem das Buch gegeben 
iſt, ſondern ich wähle aus: in Wahrheit iſt nicht das Buch' Inhalt der Wahrnehmung, 
ſondern das Buch, ſich von einem Hintergrund mannigfacher anderer Wahrnehmungen 
abhebend; ich habe nicht das Buch' in der Wahrnehmung ſondern mannigfache 
Aſpekte von ihm, je nachdem ich ſehe — mehrere Wahrnehmungsbilder, die in der 
Wahrnehmung ſelbſt, aber nur zu einem ganz beſtimmten Teil und in ganz beſtimmter 
Weiſe, koinzidieren, wodurch die Einheit' des Gegenſtandes Buch in der Mannig⸗ 
faltigkeit' ſeiner Aſpekte erſt zuſtandekommt. Wer das Buch' beſchreiben will, wählt 
einen Teil des wirklichen Erlebniſſes aus. Wer aber das Gegebenſein des Buches 
beſchreiben will, muß das geſamte Wahrnehmungserlebnis, in dem das Buch nur 
ein Teil iſt, beſchreiben. Das erſte Verfahren, das naive, interpretiert und verfälſcht die 
Gegebenheit —, da es ein Recht etwas wegzulaſſen nicht gibt. Wem es auf die Gege⸗ 
benheitsweiſe des Objekts ankommt, darf von dem wirklichen Erlebnis nichts weglaſſen —, 
da es ja eben den iſolierten Gegenſtand nicht gibt', ſondern nur den Gegenſtand in der 
Geſamtheit des Wahrnehmungserlebniſſes. Und nun geht es in der Tat von dem Buch⸗ 
Paradigma aus weiter: es kann überhaupt keinen einzigen Gegenſtand als iſolierten 
geben. Denn Gegebenſein heißt gar nichts anderes als: an einer Stelle des konti— 
nuſerlichen Bewußtſeinsſtromes auftreten. 

Im Beginn iſt nichts zu unterſcheiden; denn unterſcheiden heißt interpre⸗ 
tieren. Es gibt? nur Bewußtſeinsinhalte — weder darf das’ Bewußtſein von feinen 
Gegenſtänden' noch dürfen die Gegenſtände voneinander unterſchieden werden. Alle 
Unterſcheidungen find im Erlebnis (S im Auftreten = in actu) der Bewußtſeins⸗ 
inhalte zu vollziehen: im Wahrnehmen, im Denken, im Erfahren, im Fingieren ſcheidet 
ſich das Bewußtſein von ſeinem Gegenſtand, ſcheiden ſich Gegenſtände von ihren Ab⸗ 
ſchattungen, ſcheidet ſich das Weſen des Erlebniſſes vom Weſen des Erlebten, ſcheiden 
ſich die Modifikationen des Gegebenſeins ſelbſt voneinander. Alle Zuordnungen der Be⸗ 
wußtſeinsinhalte zueinander (= die Ordnung der Gegenſtände) und zu den Formen des 
Bewußtſeins (— die Ordnung der Erkenntnisweiſen) ergeben ſich aus dem Erlebnis, das 
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fie ‘gibt. Gegeben ift alles in der Kontinuität des Bewußtſeinsſtromes — erkannt 
wird das Weſen deſſen, was da auftritt. l 

Die Gegebenheit ſelbſt ift alfo das Thema allein der Phänomenologie — weder 
Einzelwiſſenſchaft noch Philoſophie nehmen ſie überhaupt wahr. Denn alle „Erkenntnis“ 
ſetzt die Scheidung zwiſchen Bewußtſein und Gegenſtand als vollzogen voraus. Allein 
es gibt urſprünglich ſo wenig einen Gegenſtand', als das Bewußtſein von ſeinen In⸗ 
halten getrennt iſt: gegeben iſt das Erleben — das Denken, Erfahren, Wahrnehmen, 
Wollen uſw. von Bewußtſeinsinhalten, und dieſes beſchreibt allein die Phänomenologie. 
Während Philoſophie und Wiſſenſchaft „etwas“ erkennen, erfährt die Phänomenologie 
die Erfahrung im Erfahren, das Denken im Denkakt, die Wahrnehmung im Wahr⸗ 
nehmen uſw. 

Die phänomenologiſche Anſchauung iſt alſo nicht (wie die Wahrnehmung) auf 
etwas Bewußtſeinstranſzendentes gerichtet ſondern nur auf das Bewußtſein ſelbſt. 
Die phänomenologiſche Intuition oder „Weſensſchau“ legitimiert daher niemals die 
Erkenntnis von etwas Bewußtſeinstranſzendentem ſondern immer nur die Einſicht in etwas 
Bewußtſeinsimmanentes (wodurch ſie ſich von der „dritten Erkenntnisart“ der Früheren 
und der „Intuition“ Einfühlung Bergſons unterſcheidet). 

Jetzt erſt wird deutlich, was eigentlich das Abſehen von der Exiſtenz der Gegen⸗ 
ſtände, die „Einklammerung der Wirklichkeit“, bedeutet, in welcher die „phänomeno⸗ 
logiſche Einſtellung“ beſteht und mit der die Phänomenologie anfängt. Realität — d. i. 
das bewußtſeinsunabhängige Daſein von Objekten — wird weder geleugnet noch be⸗ 
hauptet, ſie wird ſuspendiert, bleibt dahingeſtellt: „in Klammern geſetzt“. Was hier 
ausgeſchaltet wird, ift nur die vorſchnelle und naive Interpretation des Gegebenen —: 
was „gegeben“ iſt, ſei bewußtſeinsunabhängig —, welche notwendig alsbald auf das 
Erkenntnisproblem führt: wie kann, was bewußtſeinsunabhängig iſt, vom Bewußtſein 
doch erkannt werden? Daß dieſe „natürliche“ Einſtellung in Wahrheit eine Inter⸗ 
pretation iſt, zu der die Gegebenheit ſelbſt durchaus nicht nötigt, erhellt aus der Tat⸗ 
ſache, daß ſich inhaltlich gar nichts ändert, wenn ich annehme, es gebe keine Realität, 
wenn ich Realität für Traum oder Illuſion erkläre. Es kann ſich gar nichts ändern, 
weil jene Ausſage wie dieſe Hypotheſe die Gegebenheit als Ganzes betrifft — ihre 
Inhalte alſo gar nicht trifft. Entſcheidend und fruchtbar können nur die Unterſchiede 
ſein, die innerhalb der Gegebenheit auftreten, nicht kraft Interpretation ſondern als 
Weſensmerkmal des Gegebenen ſelbſt. Und genau wie im Traum der Unterſchied zwi⸗ 
ſchen Realität und Illuſion, obgleich er den Traum als Ganzes trifft, doch auch 
wieder auftreten — nämlich mitgeträumt werden und dann erſt für das im Traum 
lebende Bewußtſein ein entſcheidender ſein kann, ſo tritt innerhalb des Bewußtſeins⸗ 
ſtromes trotz der „Klammer“, die das Ganze der Gegebenheit getroffen hat, der 
unterſchied zwiſchen realem und nicht realem Gegenſtande — als der in Wirklichkeit 
für dieſes Bewußtſein allein erhebliche — auf. Der fingierte oder gewollte Gegen⸗ 
ſtand hat, fo wie er im Erlebnis gegeben ift, eine andere Seinsweiſe, ift in einer anz 
deren Weiſe „gegeben“ als der „reale“ Gegenſtand. 

Das iſt der prinzipielle Gegenſatz der Phänomenologie zu Kant: iſt nach Kant 
das Bewußtſein ohne Zuhilfenahme der Erfahrung d. i. der eine bewußtſeins tranſzen⸗ 
dente Exiſtenz vorausſetzenden Wahrnehmung — nicht imſtande, 1000 gedachte Taler 
von 1000 wirklichen zu unterſcheiden, fo ift phänomenologiſch dieſer Unterfchied ein bez 
wußtſeins immanenter: die Gegebenheitsweiſe gehört als Merkmal zum vorgeſtellten 
Sachverhalt hinzu. Daß die wirklichen Taler wahrnehmbar, die gedachten fingiert find, 
gehört zu ihrem Weſen, das ſie voneinander unterſcheidet. Der „Begriff“ 1000 Taler, 
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1000 wirkliche und 1000 eingebildete Taler find drei ganz verſchiedene Sachverhalte, 
die gar nicht anders zu vergleichen und zu unterſcheiden ſind als gemäß den Merkmalen, 
mit denen fie im Bewußtſein auftreten. Nicht die vollzogene Wahrnehmung (eines 
Bewußtſeinstranſzendenten) unterſcheidet ſie ſondern das Merkmal der Wahrnehm⸗ 
barkeit oder Fingiertheit oder Begrifflichkeit, ohne welches der Sachverhalt gar nicht 
im Bewußtſein auftreten, gar nicht erlebt werden kann, ohne welches jene drei Sach⸗ 
verhalte alſo unvollſtändig vorgeſtellt ſind. Ich kann nur entweder den Begriff oder 
die Wahrnehmung oder die Fiktion von 1000 Talern im Bewußtſein haben —, und 
welches der drei Merkmale zutrifft, entſcheidet die phänomenologiſche Anſchauung des 
Erlebniſſes und gibt die phänomenologiſche Beſchreibung des Weſens des erlebten Sach⸗ 
verhalts an. 

Die Exiſtenz iſt mithin nicht Sache einer Generalausſage d. i. Generalhypotheſe, 
die vor der Philoſophie vollzogen iſt —, dieſe Generalhypotheſe zu vermeiden, iſt die 
Aufgabe der „Einklammerung der Wirklichkeit“. Die Exiſtenz iſt vielmehr die Gegeben⸗ 
heitsweiſe nur ganz beſtimmter und durchaus nicht aller Sachverhalte, die das Bewußt⸗ 
fein erlebt. Die Exiſtenz gehört als Merkmal ihres Weſens zu ganz beſtimmten 
Sachverhalten: zu den in den Wahrnehmungserlebniſſen gegebenen, und zwar 
als Exiſtenz einer bewußtſeinstranſzendenten Realität. Denn das Wahrneh- 
mungsbild wird in der Wahrnehmung als Bild eines Bewußtſeins- 
tranſzendenten wahrgenommen. Im Wahrnehmungserlebnis gibt es nicht nur 
Bewußtſein — von der Wahrnehmung, ſondern die Wahrnehmung ihrerſeits iſt Wahr⸗ 
nehmung — von etwas. Denn iſt (nach dem allein dem reinen Weſen der Gegebenheit 
entſprechenden Immanenzſtandpunkt, wie er oben fkizziert wurde) der ſcheinbare Be 
wußtſeins⸗Gegenſtand (Baum — Buch) in Wahrheit Bewußtſeins-Inhalt, fo ift 
auch er wie alles Bewußtſein Bewußtſein — von etwas. (Und zwar er, als der 
äußerſte' Bewußtſeinsinhalt: Bewußtſein von etwas abſolut Tranſzendentem, das nicht 
mehr „gegeben“ ſein kann.) 

Hierdurch wird das eine Mißverſtändnis aufgeklärt, welches die Phänomenologie 
für reine Immanenzphiloſophie hält. Dieſe Auffaſſung iſt nämlich nur zum Teil 
richtig, für den Ausgangspunkt der Phänomenologie. Denn zwar iſt die Gegebenheit 
identiſch mit den Inhalten des Bewußtſeinsſtromes — Gegebenſein heißt bewußt ſein. 
Und die Beſchreibung der Gegebenheit kann nicht weiter reichen als dieſe ſelbſt — nicht 
weiter alſo als der Bewußtſeinsſtrom. Aber Bewußtſein iſt immer Bewußtſein — von 
etwas. Und da auch der Wahrnehmungsinhalt Bewußtſeinsqualität hat, iſt auch er 
Bewußtſein — von etwas, und zwar etwas Bewußtſeinstranſzendentem. 

Das andere Mißverftändnis identifiziert die Phänomenologie mit Pfychologie. 
Allein, genau wie „Bewußtſein“ und „Bewußtſeinsinhalt“ neutrale Termini ſind, da 
ja ſowohl die phyſiſchen wie die pſychiſchen Objekte „Bewußtſeinsinhalt“ ſind, ohne daß 
damit ihr Unterſchied aufgehoben wäre, genau ſo neutral, d. i. philoſophiſch, iſt eine 
Betrachtung, die das Bewußtſein und ſeine Inhalte zum Thema hat, ſofern das Be⸗ 
wußtſein durch nichts anderes definiert iſt als durch dieſe ſeine Inhalte. (D. h. Be⸗ 
wußtſein nicht: gegenüber den Inhalten, ſondern als ihre Form.) Die Pſychologie 
handelt von den Bewußtſeinsinhalten als pſychiſchen, die Phänomenologie von ihnen 
als Inhalten. Die Pſychologie handelt vom Bewußtſein als einer exiſtenten Gege⸗ 
benheit und ſtellt ihm als ebenfalls exiſtente Gegebenheit die Außenwelt gegenüber. 
Erſichtlich aber ſchließt die phänomenologiſche Einſtellung die Exiſtenz-Vorausſetzungen 
der Pſychologie gerade aus. Das ift ja der Sinn der „Klammer“: die Bewußtſeins⸗ 
inhalte vor ihrer Scheidung in reale und nichtereale, in pſychiſche und phyſiſche, in end- 
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gültig dem Bewußtſein und endgültig der Realität zuzuordnende zu treffen. Die Kon⸗ 
ſtatierung des Sachverhalts, daß alles was es gibt Bewußtſeinsinhalt ſein muß —, 
weil es es nämlich ſonſt nicht gibt, ift fo wenig „Pſychologie“ wie dieſer Sachverhalt 
ſelbſt ein „pſychiſcher“ iſt. Denn er trifft das Ganze des Gegebenen mit einem Schlage 
und kann daher über ſeine Inhalte nichts präjudizieren. 

Es gelingt danach, das Gebiet der Phänomenologie „von außen“, in der „natür⸗ 
lichen Einſtellung“ zu beſtimmen und ihre „natürliche“ Grundpoſition zu diskutieren. 
Die Phänomenologie bearbeitet ein Gebiet, das es gibt, deffen Inhalte ſichtbar werden 
können, obgleich fie in der natürlichen Einſtellung nicht ſichtbar find. Dieſes Gebiet 
liegt genau zwiſchen dem reinen — d. i. inhaltsleeren und als Beziehungspunkt aller 
möglichen Inhalte mitgeſetzten — Bewußtſein (der Erkenntnistheorie) und den objet- 
tiven — d. i. ſinngemäß untereinander in Beziehung zu ſetzenden Inhalten (der ge: 
wöhnlichen und wiſſenſchaftlichen Erfahrung). Dieſer Raum zwiſchen dem Bewußtſein 
und den Objekten wird natürlicherweiſe als leer vorgeſtellt: das Bewußtſein ift Bewußt⸗ 
ſein — von den Objekten, die Objekte ſind es — für das Bewußtſein. Dieſe Diskonti⸗ 
nuität iſt dem Bewußtſein weſentlich; denn alles Bewußtſein iſt es — von etwas, das 
Bewußtſein iſt immer auf etwas bezogen. 


In Wirklichkeit aber kann der Raum zwiſchen Bewußtſein und Gegenſtänden 
nicht leer ſein. Denn es gibt die Gegenſtände nicht nur — wie das natürliche Bewußt⸗ 
ſein noch gerade perzipiert — für das Bewußtſein, ſondern es „gibt“ ſie in Wirk⸗ 
lichkeit auch nur in ihm. Und das heißt: der Gegenſtand, auf den in der natürlichen 
Einſtellung ſich das erkennende Bewußtſein richtet, iſt in Wirklichkeit — da es ihn 
„gibt“ — bereits in ihm. Der Gegenſtand ſteht alſo in zwei Beziehungen zum Bewußt⸗ 
fein: zum erkennenden' tranſzendent, zum erlebenden (scil. die Gegebenheit) immanent. 
Folglich kann der Raum zwiſchen „erkennendem“ — reinem Bewußtſein und Gegenſtand 
nicht leer ſein, denn er gehört ganz ins (erlebende) Bewußtſein hinein: er fällt mit dem 
Erlebnisſtrom zuſammen, der notwendig kontinuierlich erfüllt ift: innerhalb des 
kontinuierlichen Erlebnisſtromes wird überhaupt erft die Stelle beſtimmt, die der Gegen⸗ 
ſtand gegenüber dem — ſich gleichzeitig mit ihm als identiſcher Beziehungspunkt 
abhebenden — reinen Bewußtſein von etwas' einnimmt. 

Der Syllogismus iſt: den Gegenſtand „gibt“ es nur im Bewußtſein. 

Das Bewußtſein — inhaltlich vorgeſtellt — iſt ein kontinuierlicher Erlebnis⸗ 
ſtrom, der ſeinerſeits unbeſtimmt iſt, keine Form' hat, ſondern lediglich alles 
enthält. (Irgend eine Beſtimmung der Gegenſtände ſchon durch die Form des 
Bewußtſeinsſtromes, in dem ſie auftreten, wäre in der Tat Pſychologismus.) 

Folglich läßt ſich zwiſchen reinem Bewußtſein und Gegenſtand eine konti⸗ 
nuierliche Reihe von Beſtimmungen interpolieren, die alle dem Erlebnisſtrom ange⸗ 
hören (aber nicht durch ihn beſtimmt ſind, da der Erlebnisſtrom gar nichts be⸗ 
ſtimmt, ſondern umgekehrt) mit dem Gegenſtand zugleich im Erlebnisſtrom auf⸗ 
treten und die Stellung beſtimmen, die der Gegenſtand als Objekt für das in 
allen Gegenſtandserlebniſſen ſich als identiſches abhebende reine Bewußtſein 
von etwas’ einnimmt. 

Im Urfprung, in der eigentlichen Gegebenheit' ſtellt ſich nicht dem' reinen Bes 
wußtſein das Objekt gegenüber, ſondern reines Bewußtſein und Objekt gehören dem 
kontinuierlichen Erlebnisſtrom an, im Erlebnis der Gegebenheit bekommen ſie alſo — 
als die Grenzpunkte, wenn man ſich (in Erweiterung des Wortbildes) durch den Er⸗ 
lebnis⸗Strom' einen Querſchnitt denkt — eine ganz beſtimmte Stellung zueinander, die 
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durch nichts weiter beſtimmt ſein kann als durch Objektivierungselemente, die das 
Erlebnis ſelbſt enthält. 

Dieſe Beſtimmungs⸗ oder Objektivierungsmomente geben dem Objekt eine fixierte 
Stelle, die vom Erlebnisſtrom unabhängig iſt, da ſie zum Weſen des erlebten 
Sachverhalts gehört: ſie beſtimmen das Objekt der Erkenntnis. Ihre vollſtändige Er⸗ 
mittelung iſt das Ideal der Phänomenologie: die Matheſis univerſalis. 

Die phänomenologiſche Einſtellung bekommt, wenn man ſo will, die Rückſeite 
der Erkenntnis zu ſehen. Sie ſieht das Objekt der Erkenntnis als ſolches im Vewußt⸗ 
ſein (im logiſchen Sinne) entſtehen. Oder: wenn Erkennen nach Analogie des Sehens 
zu begreifen iſt, ſo ſieht der Phänomenologe wie die impreſſioniſtiſchen Maler, nicht 
„den Gegenſtand“ in der Perſpektive, ſondern er ſieht und malt den Raum zwiſchen 
Auge und Gegenſtand mit. Oder: an die Stelle der diskontinuierlichen, perſpektiviſchen, 
d. i. ſehraumgemäßen Beſtimmung des Gegenſtandes tritt die kontinuierliche, unmittel⸗ 
bare, d. i. taſtraumgemäße Beſtimmung. 

Erſichtlich verlangt die phänomenologiſche Einſtellung eine Vergewaltigung des 
Denkens; denn alles Denken denkt — etwas. Das heißt: die Diskontinuität — mag fie 
auch dem erlebenden Bewußtſein fremd ſein — iſt dem Denken weſentlich. Da aber 
auch phänomenologiſche Erkenntnis — ſofern ſie Erkenntnis iſt, die das Erleben be⸗ 
f chreibt, alſo in eine andere Gegebenheitsweiſe überſetzt — ſich des Denkens bedienen 
muß, iſt das Unternehmen der Phänomenologie prinzipiell ausſichtslos. 

Das Gebiet der Phänomenologie iſt ein unendliches — im prägnanten Sinne: 
das Gebiet des unendlich Kleinen — alſo durch Beſchreibung ſeiner Inhalte prinzipiell 
nicht auszuſchöpfen. Die Phänomenologie iſt in Wahrheit ein Zenoniſches Unternehmen: 
hätte ſelbſt der aus dem Erlebnisſtrom heraus „naiv und unkontrolliert“ in ſeiner 
natürlichen Einſtellung den Gegenſtand ſetzende Verſtand die Geſchwindigkeit' der 
Schildkröte, ſo kann der phänomenologiſch eingeſtellte Verſtand als Achilles niemals 
die Schildkröte einholen, niemals überhaupt den Gegenſtand erreichen —, 
wenn er gezwungen iſt, alle einzelnen Punkte des kontinuierlichen Raumes zu durch⸗ 
laufen. Zwiſchen Bewußtſein und Gegenſtand liegt, obwohl innerhalb des Erlebnis⸗ 
ſtromes, ſo doch ein im prägnanten Sinne unendlicher Raum, es laſſen ſich unendlich 
viele Beſtimmungen — alle dem Erlebnisſtrom angehörend — interpolieren —, wie die 
Zahlenreihe, die ſich zwiſchen die Zahlen o und 1 interpolieren läßt, eine unendliche iſt. 

Der Grund nun, der Huſſerl zu dieſem verzweifelten Unternehmen veranlaßt, iſt 
einſichtig genug: wenn es die philoſophiſche Aufgabe iſt, das Gegebene zu erkennen, 
wenn die reſtloſe Erkenntnis alles Gegebenen kein Problem mehr übrig laſſen würde —, 
dann könnten Probleme überhaupt nur aus der Unkenntnis der urſprünglichen Gegeben⸗ 
heitsweiſe entſpringen und die reſtloſe Beſtimmung der Gegebenheitsweiſe aller Gegen⸗ 
ſtände wäre der Inhalt des Ideals der Erkenntnis. Dieſe Grundpoſition aber iſt nicht 
ſpeziell phänomenologiſch; Huſſerl teilt ſie vielmehr mit allen übrigen Philoſophen, die 
es gibt. Sie ift der in Wahrheit niemals ernſtlich bezweifelte Glaube an die Bolle 
ſtändigkeit des Gegebenen. 

Allein dieſer Glaube, verglichen mit der Tatſache der philoſophiſchen Bemühung 
ſelbſt, ſtellt eine Realunlogik dar. Denn wenn das Gegebene vollſtändig wäre, ſo 
hätte das Bewußtſein alle Gegenſtände, die es haben kann. Nur in dieſem Falle gilt 
der allgemein anerkannte Satz: es gibt kein leeres' Bewußtſein, ſondern das Bewußtſein 
hat immer einen Inhalt und iſt in jedem Moment durch dieſen Inhalt vollſtändig 
beſtimmt; ſei es Bewußtſein von wohlgeordneten Objekten, ſei es in kontinuierlichem 
Strome Inhalte erlebend — in jedem Moment ſeines Lebens' hat es bereits einen In⸗ 
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halt. Dieſer Satz aber, in dieſer Allgemeinheit bedeutet: es fehlt dem Bewußtſein in 
jedem Augenblick die Möglichkeit zur Reflektion. Reflektieren aber — auch Reflektieren 
auf ein Bekanntes — heißt: einen im Augenblick nicht⸗gegebenen Gegenſtand vor⸗ 
ſtellen. Und das ſetzt voraus, daß es im Bewußtſein leere Stellen gibt, daß es 
auch ein Bewußtſein von Nicht⸗Gegebenem gibt — in welche leeren Stellen der Gegen⸗ 
ſtand der Reflektion (vermittels der Spontaneität) eintritt. 

Das Bewußtſein der „leeren Stellen“, das Bewußtſein, daß mehr Gegebenheiten 
perzipiert werden müſſen, als gegeben ſind, iſt als Problembewußtſein Motiv!) der 
Philoſophie. Daher kann die auf das Gegebene reflektierende Philoſophie niemals zu 
ihrem Ziele kommen — denn auf das Gegebene wird nur reflektiert, weil man es für 
vollſtändig hält. Grund und Möglichkeit der Reflektion aber enthält das Bewußtſein 
der Unvollſtändigkeit des Gegebenen. 

Wenn ein Bild erlaubt iſt, ſo möchten wir das Problembewußtſein, das Bewußt⸗ 
ſein der Unvollſtändigkeit dem Luftbläschen der Waſſerwage vergleichen: die Philo⸗ 
ſophen viſieren mit der Wage und, indem ſie es verſchieben, glauben ſie das Bläschen 
zum Verſchwinden bringen zu können — was aber immer nur gegenüber einem Teil des 
Gegebenen gelingt. Die Aufgabe der Philoſophie aber wäre: die leere Stelle' durch 
Beibringung neuer Gegebenheiten auszufüllen. 


Mehr Sozialethik! 
Von Dr. Oskar Auſt (Charlottenburg). 


chte deinen Nächſten wie dich ſelbſt! Diene der Gemeinſchaft, der du angehörſt! Fühle 
dich als Werkzeug des ſittlichen Ideals!“ — dies verkündete Wilhelm Wundt 
als ſeiner ethiſchen Weisheit letzten Schluß. 

Im Anſchluß an dieſes Wort ſagt der Berliner Sozialtheoretiker Prof. Dr. Heinz 
rich Herkner ?) u. a., daß die Sittlichkeit manchem wie eine Ordensauszeichnung 
ſei, die nur bei ganz beſonders feierlichen Veranſtaltungen der Geſellſchaftstoilette bei⸗ 
gefügt werde. „Wir leiden noch immer unter den Nachwirkungen des Mancheſtertums 
und ſeiner fürchterlich bequemen Lehre, daß wir das allgemeine Wohl am beſten durch 
rückſichtsloſe Verfolgung unſerer egoiſtiſchen Intereſſen fördern. Das Bewußtſein von der 
Einheit und Unteilbarkeit unſerer ſittlichen Perſönlichkeit wird getrübt und 
verdunkelt.“ „Der Gedanke, auch im täglichen wirtſchaftlichen Kleinverkehr höhere fitt- 
liche Anforderungen zu erfüllen, liegt unſerem Zeitalter tatſächlich noch recht fern. Ein 
guter Teil der ſozialen Schwierigkeiten würde uns gar nicht bedrohen, wäre dem nicht ſo 

.. Wie die Schlacken, die bei längerer Arbeit in unſerem Organismus entſtehen, 
durch den Blutkreislauf überall hingebracht werden und ſo nicht nur den unmittelbar 
arbeitenden Muskel, ſondern den ganzen Menſchen ermüden und lähmen, ſo kreiſen auch 
die Giftſtoffe, die ſich infolge unferer ſittlichen Läſſigkeit in einer Sphäre unſerer Wirt- 
ſamkeit ausbilden, bald in unferem ganzen Weſen und geben unſere ſittliche Perſönlichkeit 
der Vernichtung preis 


1) Über die Bedeutung der „leeren Stellen“ für den Inhalt der Philoſophie und 
die Methodik des Umgehens mit ihnen vgl. Unger a. a. O. 
2) „Arbeiterfrage“ 7. Aufl., Bd. I, S. 95/97. 
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. .. So ſcheint eine der ernſteſten Aufgaben der Zeit darin zu beſtehen, ein produk⸗ 
tives ſittliches Denken .. . zu entwickeln, damit wir in den wilden Brandungen der moz 
dernen wirtſchaftlichen Kämpfe nicht mehr als hilfloſes, ſteuerloſes Wrack umhertreiben 
und zerſchellen.“ 

Und Werner Sombart h fagt uns über das, „was der moderne Geſchäftsmann 
nicht für das ſelbſtverſtändlich Richtige erachtete, was nicht das tägliche Brot in jeder 
modernen Geſchäftsführung bildet“, daß jeder das Recht zu haben glaube, ſich auf 
Koſten anderer einen ſo breiten Spielraum zu erkämpfen, als es in ſeiner Macht ſtehe; 
daß die Kampfesmittel weſentlich in der geiſtigen Sphäre liegen und Liſt, Schlauheit, 
Verſchlagenheit feien; daß man andere Rückſichten als auf das Strafgeſetzbuch nicht 
zu nehmen pflege; — dieſes iſt aber außerſtande, auch nur das ſozial unbedingt Notwendige 
und fo das ethiſche Minimum zu fichern. 

Welch ein Tiefſtand in dieſem Teil des ſozialen Lebens, deſſen Zeugen 
wir alle täglich ſind! Ein Tiefſtand, der erſt ins rechte Licht rückt, wenn wir einen 
Maßſtab anlegen, den uns etwa das nachſtehende Wort aus den Sprüchen Salomonis 
(22, 29) gibt, (einer Spruchſammlung, die wie Profeſſor Erman nachwies, beſonders in 
den Kapiteln 22 und 23 auf ägyptiſche Quellen (nämlich auf das Weisheitsbuch von 
Amen⸗em⸗ope), zurückzugehen ſcheint): 

„Siehſt du einen Mann behend in ſeinem Geſchäft, der wird vor den Königen 
ſtehen und wird nicht ſtehen vor den Unedlen.“ 

Wie oft findet man heute den königlichen Kaufmann? — 

Wer wollte es aber auch beſtreiten, daß faſt unfer geſamtes ſoziales Leben auf 
angedeutetem tiefen Niveau liegt! — 

Gewiß wird im Konkreten oft auch beim beſten Willen, ethiſch zu handeln, aus 
verſchiedenen auf der Hand liegenden Gründen daneben gegriffen werden. Aber darauf 
kommt es hier weniger an. In der Mehrzahl der Fälle iſt man ſich der Sittenwidrigkeit 
ſeines Vorhabens voll bewußt, man handelt aber trotzdem, alſo mit vollem Bewußtſein, 
unethiſch (die Fälle, gewiß zahlreich und gerade heute zahlreich genug, in denen dies aus 
irgendeiner Notlage oder Notwehr heraus geſchieht, (welch letztere Lage vor allem oft 
genug aus ſittenwidrigem Verhalten anderer entſtand), mögen hier außer Betracht bleiben). 

Trat dor. Dörtes ifo uch nd innαHINnm̃a hL n eu- 

reichendem Umfange erreichen laſſen, daß ſich menſchliches Handeln in der Nähe einer 
gedachten Ideallinie bewege, womit gemeint iſt, daß bewußt in fremde Lebensſphären 
nicht eingedrungen werde, und daß die ſozial notwendige Nüdficht gegen andere geübt 
werde. 

Dies ließe ſich erreichen, wenn die Erkenntnis in immer weitere Kreiſe geleitet 
würde, daß unmoraliſches Handeln den Handelnden indirekt und auch direkt ſchädigt, es 
ſonach ſein eigener Vorteil iſt, ethiſchen Forderungen zu entſprechen. 

Nicht oder nur unzureichend läßt ſich auf negativem Wege, etwa durch Straf⸗ 
geſetze, den Auswüchſen des Egoismus beikommen, ſondern in der Hauptſache poſitiv. 
Da es auf ein praktiſches Ziel ankommt, nämlich auf die Geſundung unſeres Sozial⸗ 
lebens, womit aber die Hebung der Einzelperſönlichkeiten Hand in Hand gehen würde — 
das eine bedingt das andere —, darf es auch offen ausgeſprochen werden, daß ethiſch 
einwandfreies Handeln dem Handelnden, wie noch näher angedeutet werden ſoll, zum 
praktiſchen Vorteil gereicht; und zwar geſchieht dieſe Feſtſtellung auch auf die Gefahr 
hin, daß man in einem ſolchen Beweggrund ein eigennütziges Motiv, das den ethiſchen 
Wert der einzelnen Handlung zu ſchmälern geeignet wäre, erblicken wollte. i 


1) Die Juden und das Wirtſchaftsleben, S. 179/180, 281). 
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Auch vor der unbeſtreitbaren Tatſache, daß viele Menſchen noch vorwiegend antiſozial 
zu werten ſind, wollen wir die Augen nicht verſchließen, uns durch ſie aber nicht ent⸗ 
mutigen laffen. 

Schelten über den Egoismus — ſo ſagte der bekannte Münchener Nationalökonom 
Prof. Dr. Max Haushofer 1) — ſei leicht, aber aus der Welt ſchaffe man ihn damit 
nicht, denn er wachſe unmittelbar aus dem Selbſterhaltungstriebe heraus: indeſſen ſei auch 
der Gemeinſinn eine Naturnotwendigkeit. „Der Gemeinſinn iſt nicht bloß ein Ergebnis 
geſellſchaftlicher Bildung, ſondern im Grunde nur die ſchon vom roheſten Menſchen gez 
fühlte Notwendigkeit, daß man ſich an andere Menſchen anſchließen muß, weil ſie gleiche 
Ziele verfolgen. Gleiche Ziele können Konkurrenten, aber auch Genoſſen ſchaffen“. 

Unſere Aufgabe muß es ſein, mit allen uns zur Verfügung ſtehenden Mitteln die 
Tendenz zum Gemeinſinn zu verſtärken und dem unvermeidlichen und auch ſozial noch 
notwendigen „Egoismus“ eine ſoziale Richtung zu geben; es ſteht dies durchaus 
mit der Tatſache im Einklang, daß die Wiſſenſchaft dem Sozialen in der menſchlichen 
Pſyche gegenüber dem Egoiſtiſchen eine immer weiter gehende Bedeutung einräunte: 
den Einflüſſen der Umwelt, ſozialen Einflüſſen, vermag ſich die menſchliche Seele nicht 
zu verſchließen. 

Niemand kann es beſtreiten, daß unſere jetzigen Ethiken, die gedachter Aufgabe 
dienen wollen, nicht tief ins tägliche Leben hineinreichen! — Wir erinnern uns hierbei 
eines Wortes von Max Haushofer, das er etwa ein Jahrzehnt vor dem Ausbruch des 
Weltkrieges ausſprach, wonach in ſchneidendem Kontraſte dem Reichtum des induſtriellen 
Jahrhunderts das proletariſche Elend gegenüberſtehe, den gleißenden Hochmut, die ſinn⸗ 
loſeſte Eitelkeit auf der einen, den wühlenden Neid auf der anderen Seite ſtets ſtachelnd. 
„Auf den Höhen der Geſellſchaft ein gemütloſer Luxus; in den Tiefen Rauſch und brutale 
Sinnlichkeit; oben und unten eine unbeſchreibliche Trägheit des idealen Gedankens, eine 
miedrige Schwäche.“ 

Und doch können wir eine Ethik, die wirklich ins tägliche Leben hineinreicht, nicht 
entbehren! 

Es gibt eine Lebensauffaſſung — die völlig im Alltag wurzeln will, ja, die dies 
zur erſten und unbedingten Vorausſetzung hat; es gibt eine Lebensauffaſſung, die es 
vom rein praktiſchen Standpunkt aus für ſchädlich hält, anders als ethiſch, als ſozial⸗ 
ethiſch zu handeln; die die „Belohnung“ für ethiſches Handeln nicht z. B. in eine jenſeitige 
Welt verlegt, ſondern die behauptet, daß die Folge jeder Handlung für den Handelnden 
innerlich unmittelbar und auch äußerlich nachweisbar ſchon auf dieſer Welt in Erſcheinung 
tritt: — eine Lebensauffaſſung unabhängig davon, ob man ſonſt theiſtiſch, pan⸗ 
theiſtiſch oder dergleichen denkt. Eine Oppoſitions⸗ oder Konkurrenzſtellung zu irgend- 
etwas, das in Wahrheit auf der ethiſchen Linie liegt, iſt ihr fremd, wie überhaupt Tole⸗ 
rang ihr Lebenselement ift. Um eine Denkrichtung handelt es fih, die auf dem lapidaren 
und völlig unangreifbaren Satz ruht: Gedanken ſind Kräfte. Die Richtigkeit dieſes 
Satzes hat uns z. B. die mediziniſche Wiſſenſchaft, vor allem aber die Pſychologie 
experimentell nachgewieſen: fo heißt es bei William James ), daß zentripetale Erz 
regungen ſich in Entladungsbahnen im Gehirn ergießen, dieſe immer ſchärfer auszuprägen 
vermögen, „fo daß dadurch ſchließlich der Aufbau der Gehirnſubſtanz weſentlich verz 
ändert werden kann“: — es waren Gedanken, die fie veränderte und die herbeigeführte 
Veränderung iſt von weſentlicher Bedeutung für die Art der Produkte künftiger Denk⸗ 
tätigkeit, für die Gedanken, und für die Handlungen, die dieſe veranlaſſen. 


1) „Das Volk und fein Staat“, S. 134 ff., 
2) „Pſychologie“, deutſch bei Quelle und Rieber, Leipzig 1909, S. 130. 
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Hinſichtlich feiner fonftigen Wirkung kommt es bei jedem Gedanken — fo lehrt jene 
Denkrichtung, die natürlich auch davon ausgeht, daß jeder Menſch eine Kontrolle, ja 
Herrſchaft über ſeine Denktätigkeit auszuüben vermag — auf ſeinen energetiſchen Gehalt 
und auf ſeinen ethiſchen Wert an. 

In der Ethik des täglichen Lebens herrſcht heute noch — jene andere Denkrichtung, 
die wir im folgenden näher kennzeichnen wollen, ſteht im ſchärfſten Gegenſatz dazu — 
die längſt überwundene Anſchauung der alten nationalökonomiſchen Handelsbilanztheorie, 
nach der eine Volkswirtſchaft um fo reicher wird, je mehr Gold fie anderen Volkswirt 
ſchaften entziehe und nicht mehr von ſich laſſe. — Dabei iſt doch aber der jedem von uns 
offenſtehende, d. h. zugängliche Teil des Univerſums ſo voll von Möglichkeiten aller Art, 
daß jeder je nach ſeinen Anlagen bis zur Befriedigung ſeines Bedarfs, bis zur Erreichung 
ſeines Optimums aus ihnen ſchöpfen kann, ohne ſittlichkeitswidrig in den Lebensbereich 
anderer einzugreifen. 

Unſere Zeitſtrömung, über die noch zu ſprechen ſein wird, der die Erziehung nicht 
genügend entgegenwirkte, hat zu der irrtümlichen Auffaſſung — auch auf einige Gründe 
hierfür kommen wir noch zurück — geführt, daß egoiſtiſches, von Skrupeln irgendwelcher 
Art freies Handeln gegenüber ſittlichem (das Wort „hriftlih” in dieſem Zuſammenhange 
löſt ja wie bekannt nur geringſchätziges Lächeln aus) das männliche, das kraftvollere ſei. 

Aufgabe der Erziehung iſt es, in weit höherem Maße als bisher auf breiter Front 
der Wahrheit zum Siege zu verhelfen, daß ein ſoziales, ein ethiſches Handeln dasjenige 
wahrer Männlichkeit wie echter Perſönlichkeit iſt und allein der Kulturſtufe, die wir 
einzunehmen vorgeben, entſpricht: alle Tugend iſt Selbſtbeherrſchung. 

Darauf zurückkommend, daß Gedanken Kräfte ſind, ſeien im folgenden einige Sätze 
angeführt, die jene Denkrichtung, jene Lebensauffaſſung noch näher kennzeichnen ſollen, 
Sätze, die neben dem, was dort außerdem noch geſagt ift, jeder zu feinem Nutzen nach 
leſen möge in den nicht unbekannten drei kleinen „Unfug“⸗Büchlein von Prentice 
Mulford ). 

„Leid ift Irrtum .. . jeder gallige, hämiſche, häßliche Gedanke ift ein Zellgift für 
Körper wie Schickſal“ — letzteres ſoll übrigens bereits auch experimentell erwieſen ſein; 
auch Kant forderte es als eine Art Diätetik für den Menſchen, ſich moraliſch geſund zu 
erhalten. Der Hinweis auf Feuchterslebens „Diätetik der Seele“, worin uns manches 
hierher Gehöriges geſagt wird, ift hier nicht zu umgehen; dieſer Denker ſagt: „Der Leib 
wird von Früchten, deren Samen der Geiſt geſäet hat, vergiftet — oder auch bewahrt 
und geheilt“. „Uunſere Gedanken formen unfer Anlitz und geben ihm fein perſönliches 
Gepräge. Unſere Gedanken beſtimmen Gebärde, Haltung und Geſtalt des ganzen Leibes.“ 
„Jeder unſerer Gedanken iſt eine Realität — eine Kraft“. „Jeder Gedanke iſt ein Bau⸗ 
ſtein am werdenden Schickſal — im Guten wie im Böſen“. „Zufall wäre Willkür, die 
im geſetzmäßigen Ablauf aller Naturvorgänge keinen Platz hat“. 

Eingefügt fei hier ein Wort des Philoſophen Emerſon, in dem er ſagt, daß der 
Menſch ſein Schickſal für etwas Fremdes halte, weil ihm das innere Band verborgen 
iſt. Aber die Seele enthalte jedes Ereignis, das ſie erleben werde, denn das Ereignis ſei 
nur der Gedanke, der ſich nach außen projiziere. An einer anderen Stelle ſagt er, daß das 
Schicksal wohl ſtark fei, aber der Menſch habe auch feinen Anteil am Schickſal und fomit 
an deſſen Kraft; darum vermag er Schickſalsmächten eine Schickſalsmacht entgegenzu⸗ 
ſtellen. „Wenn die Umwelt gewalttätig auf uns einſtürmt, ſo zeigen unſere Atome in 
ihrer Abwehr, daß ſie aus gleich hartem Stoffe beſtehen; die Atmoſphäre würde uns platt⸗ 


1) Verlag Albert Langen, München. 
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drücken, wenn nicht die Luft in unſerem Körper Gegendruck ausübte. Ein Röhrchen aus 
haardünnem Glas hält dem Andrang des Weltmeeres ſtand, wenn es auch mit Waſſer 
gefüllt iſt.“ „Der ganze Komplex von Denken, Fühlen, Hoffen, Wollen — das iſt unſer 
wahres Ich.“ „Gedanken ſind Dinge, Gedanken ſind ſo wirklich wie Waſſer und Luft 
und Metall, fie wirken in- und außerhalb des Körpers, fie gehen von uns zu anderen nah 
und fern, ob wir wachen oder ſchlafen, fie bauen und zerſtören unaufhörlich unfern Leib; 
und darin liegt unſere wahre Stärke.“ „Jeder Wunſch, gedacht oder geäußert, bringt 
das Gewünſchte näher, und zwar im Verhältnis zur Intenſität des Wunſches und der 
wachſenden Zahl der Wünſchenden“. 

Eingeſchoben ſei hier, daß Hegel z. B. ſagte, daß es keine Wirkung ohne Gegen⸗ 
wirkung gebe; — daß Gedanken Wirkungen ſind bzw. ſolche verurſachen, iſt ja unbe⸗ 
ſtreitbar, jedoch iſt noch unbekannt (und wird vielleicht nie völlig enthüllt werden), wie 
weit jene Wirkungen und ihre Gegenwirkungen gehen. 

Schopenhauer wurde deutlicher, indem er ſagte, daß ſich hinter der Welt als 
Vorſtellung die Welt als Wille erhebe (bei Hegel: Schein oder Sein, welch letzteres vom 
erſteren gleichſam wie hinter einem Vorhange verborgen fei); der Wille aber fei das 
wahrhaft Seiende: er ſei einheitlich, ewig, ſein Weſen ſei unerſättliches Verlangen nach 
Realität. 

„Neue Gedanken ſind neues Leben.“ „Welcher Wahn, nach dem Beſitz eines anderen 
gieren, wo doch jedes neu Gewünſchte mit einer Erfüllung zugleich einen neuen Wert in 
die Welt bringt, ſie reicher macht.“ „Welche Torheit, dann noch einander Erfindungen, 
Güter, Beſitz, und ihre Früchte neiden, abluchſen oder gar wegnehmen; — lächerlich und 
kläglich wie Irre, die am Ufer des Miſſiſſippi ſich um ein abgeſtandenes Glas Waſſer 
balgen wollten, ſtatt die Hände in den ewigen Strom zu tauchen und zu ſchöpfen nach 
Herzensluſt.“ Š 

Bemerkt fei hierzu, daß Bedarf an mehr und an beſſeren Gütern beſteht als fie 
heute erzeugt werden, angefangen vom Alltäglichſten bis zum Seltenſten; dieſen Bedarf 
zu befriedigen und neue Bedürfniſſe, vor allem ſolche höherer Art, auf der ganzen Linie 
zu wecken, diefe wieder in wirtſchaftlicher Weiſe zu befriedigen .. und fo fort — wird 
mit dazu dienen, die Menſchen vorwärts und aufwärts zu führen. ' 

„Billt du durch Betrug und Hinterliſt gewinnen? es geht auch fo — gewiß! 
Du wirſt dann auf gleichem Wege, durch gleiches Geſetz, betrügeriſche und hinterliſtige 
Gedanken — als Herolde von Körpern anziehen: deine zukünftigen Kompagnons und 
Komplizen, denn unſaubere Gedanken herden ſich zuſammen kraft natürlicher Gravitation.“ 
— Es iſt vielleicht — ſo ſei hierzu bemerkt — mehr als ein Gleichnis, wenn geſagt wird, 
Wolken von Mißerfolg ſchweben über dem Haupte eines Menſchen oder über einer Ge⸗ 
meinſchaft. 

um Mißverftändniffen vorzubeugen, full der Gedanke auch nicht fehlen, daß Un⸗ 
recht ertragen als etwas ebenſo Schlimmes angeſehen wird wie Unrecht zufügen, jedoch 
habe man dahin zu ſtreben, das letzte erlittene Unrecht fo ſchnell wie möglich aus dem 
Gedächtnis verlöſchen zu laſſen. 

„Jetzt ſtehen die Leute ja meiſt vor der Wahl zwiſchen dumpfer, wehrloſer, paſſiver 
Anſtändigkeit und dem ſchlauen, beweglicheren Betrug. Die werteſchaffende — — die 
ſtrahlende — — die geniale Anſtändigkeit, — trauen fie ſich eben einfach nicht zu. Die 
meiſten werden Schufte rein aus falſcher Beſcheidenheit. Dieſe werteſchaffende — ſtrah⸗ 
lende — geniale Anſtändigkeit ift aber, das lehren wir ja eben, keine Feengabe in die 
Wiege den Begnadeten, ſondern allen zugänglich, allen gleicherweiſe erreichbar..“ 

17* 
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Solche Lebensauffaſſung klingt aus in die Worte: 
„Immer den Mut wie eine Flamme vor ſich tragen! 
Nichts fürchten und nichts unmöglich nennen! 
Kein Individuum haſſen — nur ſeinen Irrtum meiden! 
Alle lieben — das Vertrauen aber vorſichtig und weiſe verteilen!“ 


Unſere Zeit bedarf einer lebendigen Sittlichkeit, einer Sittlichkeit 
des Werktags in Kontoren, Fabrikſälen und Amtsſtuben, weniger einer Ethik, 
die ſich hinter Mauern verbirgt und in dicken Lehrbüchern verſteckt iſt. 

Wir brauchen eine verſtändliche und einleuchtende Sittlichkeit des Alltags, anſtatt 
einer ſolchen, die nur bei beſonderen Anläſſen und Feiertags hervorgeholt wird und anſtatt 
ſittlicher Hohlheit, die ſich mit leeren Floskeln (z. B. „Herrenmenſchentum“) maskiert. 

Als ſein beſtes Geſchäft, als wahrhaft werbendes Kapital ſoll es z. B. auch jeder 
Geſchäftsmann betrachten, anſtändig gehandelt zu haben. 

Auch gibt es ohne ſittliche Güte keine wahrhafte Größe, ja nicht einmal wahrhafte 
Bildung. Möge das Gleichnis von der vollen und der tauben Ahre, das den Unterſchied 
andeutet zwiſchen wahrer Größe und Hochmut, volle Beachtung finden. Jede Rückſichts⸗ 
loſigkeit — auch für ſog. Unhöflichkeiten gilt dies — vergrößert ſich in ihrer Wirkung, 
die bis zu unheilvoller Verbitterung geht, und iſt um fo ſchärfer zu verurteilen, je höher 
der ſie Verübende ſozial zu ſtehen meint. 

Man wird vielleicht die Behauptung wagen können, daß jeglicher Fortſchritt der 
Menſchheit nur durch ſolche herbeigeführt wurde, die entweder bewußt oder unbewußt 
im Sinne der hier angedeuteten Art und Weiſe lebten und wirkten, und daß andere 
allenfalls Kärrner bei ihrem Werke waren, inſoweit ſie ihnen nicht überhaupt entgegen⸗ 
wirkten. 

Nicht um ein Sollen, ſondern — fo können wir mit R. Frangé fagen — um ein 
Wiſſen um das Müſſen handelt es ſich; darum nämlich, daß der Einzelne ſich und 
andere und dadurch wieder ſich fördere. 

Nicht zuviel vom Staat wollen wir hier erwarten. Jeder hat ſolche Sittlichkeit zu 
leben! — „Nur in der Form des „Lebens“ kann uns Lebendigen eine Wahrheit ent⸗ 
gegentreten, wenn fie für alle gültig fein und für immer beſtehen bleiben foll” (Frangé). 
— „Niemand wird kultiviert, ſondern jeder hat ſich ſelbſt zu kultivieren. Alles bloß 
leidende Verhalten iſt das gerade Gegenteil von Kultur“ (Fichte). 

Jeder hat aber auch ſich zu bemühen, möglichſt vielen auch ſonſt in geeigneter 
Weiſe ſolche Denkungsart zu übermitteln: Wenn z. B. zweckmäßige Organiſation hinzu⸗ 
käme, ließe ſich unſere Not ſicher zuſehends beheben. 

Wenn ein gewiſſer Prozentſatz der Erwachſenen unſeres Volkes — der nicht zu 
hoch gegriffen werden brauchte — von angedeuteter Denkungsart erfüllt ſein würde, wäre 
die heute noch vorherrſchende, ja faſt allein herrſchende „Sittlichkeit“ nur noch eine ſolche, 
der zu bedienen ſich eine immer zunehmende Zahl bald ſchämen würde. Rein äußerlich 
würde ſich dies in der Entlaſtung der Gerichte bemerkbar machen, die heute ſo ſtark in 
Anſpruch genommen ſind. 

Eine geiftige Einſtellung, wie angedeutet, würde keineswegs verhindern, daß uns 
Helden im beſten Sinne dieſes Wortes und auf mancherlei Gebieten erſtehen, ja, ſie iſt 
ſogar die Vorausſetzung dafür und der notwendige Boden ihres Hervortretens und ihres 
fruchtbaren Wirkens. 


1) „Die Kultur von morgen“, S. 71 ff., 159, 
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„Schuld iſt mangelndes Wiſſen — daher iſt Gutſein mit Weiſeſein identiſch und 
weiſe mit glücklich“ —; religiös fein in unſerem Sinne ift gleichbedeutend mit Erfolg 
haben in unſerem Sinne, und zwar fällt voller Erfolg zuſammen mit innerer Harmonie, 
der die äußere nachfolgen muß. 

Nichts ſoll, dies ſei noch beſonders betont, gegen andere Lebensregeln geſagt ſein, 
inſoweit ſie den Einzelmenſchen wirklich fördern und den Fortſchritt des Ganzen zum 
mindeſten nicht hindern; jedoch haben wir mit dem Vorgetragenen — deſſen Beachtung 
ja auch die Befolgung anderer Lehren nicht ausſchließt, ja, ſie von manchem geradezu 
fordern wird und in ſtärkerem Grade als vordem fordern wird — eine Lebenshaltungs⸗ 
lehre vor uns, die im Einklang ſteht mit dem Naturgeſchehen, wie es uns die auch in und 
durch uns wirkenden ehernen Naturgeſetze unmittelbar beweiſen: individuelle und 
ſoziale Übel haben wohl meiſt Abweichungen von Nakurgeſetzen zur Vor— 
ausſetzung. 


Die Internationale der technifchen Arbeit. 
Von Otto Boehn (Wien). 


Bene einiger Dezennien, vielleicht auch erſt in hundert, in dreihundert Jahren, 
jedenfalls alſo innerhalb einer Zeitſpanne, die für die Entwicklung des Menſchen⸗ 
geſchlechtes wie ein Augenblick iſt, werden die irdiſchen Vorräte an Eiſen, Kohle, Erdöl 
erſchöpft ſein. Erleſenſte Geiſter befaſſen ſich mit dieſen ungeheuerlich bedeutſamen Fragen, 
ſtudieren die aus ſolcher Erkenntnis erwachſenden Probleme, und wir dürfen wohl die 
Zuverſicht hegen, daß Wiſſenſchaft und techniſche Arbeit die Rätſel löſen werden, die uns 
die Natur aufgibt. An die Stelle des Eiſens werden wahrſcheinlich die Leichtmetalle treten; 
in unabſehbarer Menge bietet die Erdrinde das Rohgut, und die neuen Verfahren, das 
Aluminium in immer edlerer Weiſe zu legieren, verſprechen Großes. Den Chemikern 
offenbaren ſich bereits die letzten Geheimniſſe des Atomaufbaus, und es mag der Tag 
nicht fern ſein, da es gelingen wird, einen der urälteſten Träume der Menſchen zur Wahr⸗ 
heit zu machen: ein Element zum anderen umzuwandeln; nicht aber etwa nur um Gold 
aus Queckſilber zu erzeugen, was an ſich nur ideellen Wert bedeutete, ſondern den Stid- 
ſtoff der Luft zum Kohlenſtoff umzuformen. Erfolge naher Zukunft, des Schweißes der 
Allerbeſten wert. Und was uns heute noch Wunder dünkt, wird, wie es immer war und 
ſein wird, zum Selbſtverſtändlichen von morgen werden. So ſoll es mit dem modernen 
Stein der Weiſen ausſehen. Es ift müßig zum hundertſtenmale zu wiederholen, was verz 
meintlich weltfremde Gelehrte und Forſcher dem praktiſchen Leben zu ſchenken vermögen. 
Zu wiederholen, da Ziviliſation wie Kultur durch die Leiſtungen der techniſchen Arbeit be⸗ 
fruchtet, erhöht und befeſtigt werden. Alles Wiederholen ift aber zudem vergeblich: die 
Allgemeinheit geht achtlos an der Wahrheit vorüber. 

Kohle, Eifen, Erdöl verſiegen. Das Leben der Menſchheit iſt bedroht. Vielleicht 
wird einmal die Kraft des Bodens auch erlahmen, die Nahrung in zureichenden Mengen 
hervorzubringen. Vereinigt ſich nicht alles auf Erden, um die Natur zu zwingen? 

Nein. Die Menſchen ziehen es vor, einander mit Haß und Neid zu verfolgen, ſtatt 
zum Kampfe zuſammenzutreten, der bevorſteht. Wie lächerlich wirkt neben dem großen 
Weltgeſchehen das Treiben der Völker: Politik des Feilſchens, Bedrängens, Unterjochens; 
Parteienhader, Raſſendünkel, Nationalitätenſtreit. 
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War nicht ein Jude oder Aramäer Erlöſer der Menſchen zum wahren, zum Gott⸗ 
menſchen? Und bekennen ſich nicht Millionen und Millionen heute zu ihm? Wäre es eine 
Blasphemie, den einen neuen Heiland zu nennen, der, ob Chineſe oder Franzoſe, Deutſcher 
oder Grieche, ob Jude oder Chriſt, Buddhiſt oder Moslim, uns einmal etwa die Sorge 
nimmt, wie ein Erſatz für die ſchwindende Kohle zu beſchaffen ſein wird? 

Der Weg: die von der Wiſſenſchaft geleitete techniſche Arbeit. Eine Partei: Zu⸗ 
ſammenſchluß aller Kräfte, die, in welcher Art immer, der techniſchen Arbeit dienen, vom 
Gelehrten am Mikroſkop bis zum Handlanger im Laboratorium, vom Induſtriekapitän bis 
zur Hilfsarbeiterin, vom Mann der Feder bis zum Briefboten. 

Nichts wäre irriger als zu meinen, daß dann alles im materiellen Intereſſe des 
Techniſchen münden würde. Nein. Im Gegenteil. Das Leben wird ja vom Irrationalen 
der techniſchen Arbeit bereichert, die Raum und Zeit überwindet, den Menſchen von harter 
Fron erlöſt, ihm Muße ſchafft, die genützt werden ſoll, das Volk kulturell und ſozial zu 
erhöhen. Nichts ſoll an ethiſchen Beſtrebungen verringert werden, die nötiger ſind denn 
je, die Allgemeinheit für Weg und Ziel ſeeliſch reifer zu machen. Nicht genug an allge⸗ 
meiner Bildung, nicht genug an Kraft, nicht genug an Kunſt. Hunderte Komponenten 
irrationaler Art werden die große Reſultante ergeben, die zu gewinnen notwendig ſein 
wird, ſoll ſich die Menſchheit wahrhaft einen, über Nation und Naffe, über Anlage und 
Leidenſchaft hinaus. Das höchſte Ideal, der Menſchheit dauernd zu dienen, verkörpert 
ſich in jener Partei der techniſchen Arbeit, die hoch über aller Nüchternheit des praktiſchen 
Wirkens geführt ſein kann und muß. Die Vorausſetzung iſt nur, den Begriff der techniſchen 
Arbeit weiterzuſpannen als es heute geſchieht, da man ſie gemeiniglich nur als Sklavin der 
Wirtſchaft einſchätzt, als Produzentin der nötigen materiellen Lebensgüter. Sie iſt aber 
in Wahrheit viel mehr. Ihr körperliches Schaffen, das von befruchtender höchſter Wiſſen⸗ 
ſchaftlichkeit geleitet wird, baut nur das Fundament, aus dem erſt das Übergeordnete, das 
Metatechniſche — ein ausgezeichnetes Wort des Wiener Schriftſtellers Ing. E. Jung — 
zur Höhe wächſt, alle Kultur funktionell beeinfluſſend. 

Alle internationalen Organiſationen haben verſagt. Kirche, Wiſſenſchaft, Kapital, 
Sozialdemokratie, Freimaurerei. Weil ihnen ein eindeutig wirkſames, unlösbar bindendes 
Programm realer Entwicklung fehlt, die abſolut über Nationalität, Religion und Raſſe 
ſteht, den tragiſchen Mißverſtändniſſen des Völkerlebens. Die Partei der techniſchen 
Arbeit, zudem ſozialiſtiſch kat exochen, wird ein wirklich international hinreißendes Leit⸗ 
motiv auf ihre Fahne ſchreiben. Utopie? Gut. Die Utopie iſt die Keimzelle alles Realen, 
ſagte Tomas Morus vor 400 Jahren. 

Es iſt an der Zeit, den Menſchen die Augen aufzumachen. Eiſen, Kohle, Erdöl ſind 
im Schwinden. Was aber tun die Menſchen? Unverantwortliche, Größenwahnſinnige 
diktieren von Volk zu Volk unerträgliche Zwänge; ſtreiten über läppiſche ſogenannte 
Völkerrechtsftagen, die, noch ſo feierlich formuliert, nichts ſind als wertloſe Papierfetzen; 
Raubgierige erraffen, beneidet wie bewundert, von dummen Geſetzen geſchützt, Gewinne, 
die nichts ſind als die Summen der Verluſte, die unzählige Geſchädigte, Schwächere, er⸗ 
leiden müſſen; die Menge ſchwelgt in Senſationen; taumelt in Tänzen; läßt ſich von 
falſchen Propheten beſchwatzen, die alle Kunſt verfälſchen; ergibt ſich unſauberen und niez 
drigen Leidenſchaften; beſchnüffelt die Beſten ungeachtet ihres menſchheitsfördernden Schaf⸗ 
fenë nach Naffe und Bekenntnis. 

Helfe Wotan, daß der Techniker, der als erſter den Stickſtoff zum Kohlenſtoff zu 
wandeln vermögen wird, nicht etwa gar Jude feil 

Nein. Helfe Logos, daß die Menſchheit zur Beſinnung komme und reife, den 
neuen Chriſtos zu empfangen, der mit feinem Geheimnis auch die Vorausſetzung ſchaffen 
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mag, die Seele der Menſchheit zu erhöhen, die wahre fittliche Gemeinſchaft zu begründen, 
die undenkbar iſt, ohne die realen Hemmungen des Lebens zu überbrücken. Und darum: 
Hoch die wahre Internationale der techniſchen Arbeit. Sie macht die Menſchen frei und 
nur freie können ſittliche Menſchen ſein. 

Die Gründung ſolcher Internationale und Univerſale wird ein Markſtein der Ent⸗ 
wicklung ſein, ein machtvoller Pfeiler, dem die krönende Kuppel nicht zu ſchwer werden 
wird. Die Internationale der Schaffenden — der wahre Völkerbund. 


Machiavelli-Literatur. 
Von Dr. Artur Buchen au (Berlin). 


n Gobineaus „Renaiſſance“ (Trübnerſche Ausgabe von 1908 S. 93) äußert ſich 
Machiavelli nach dem Sturze Savonarolas folgendermaßen: „Armer Girolamo! An⸗ 
zunehmen, daß Redlichkeit mehr ſei als ein bloßer Begriff, eine beſondere Gabe einiger 
einſamer Herzen! .. . Und daher, infolge dieſes Fehlers, hat er unter uns das Reich des 
Friedens, der Freiheit, der Gerechtigkeit zu gründen geſucht, was wir mit dem Bürger⸗ 
kriege, der Entweihung des Rechts, den Metzeleien, den Blutſtrömen auf dem Straßen⸗ 
pflaſter bezahlen! Da hat man's, was es heißt, falſche Prämiſſen aufſtellen und ſich über 
die wahre Beſchaffenheit der Menſchen täufchen. .. Armſeliges Getier l“. In dieſem Selbſt⸗ 
geſpräch und in der Unterredung mit Ceſare Borgia (Teil II der „Renaiſſance“) wird der 
eigentümliche Charakter des großen Florentiner Patrioten vorzüglich wiedergegeben, deſſen 
400. Todestag wir am 22. Juni dieſes Jahres gedacht haben. Eigentümlich ſchwankend 
wie fein eigenes Verhältnis zu Republik und Mediei⸗Herrſchaft ift auch das Urteil der 
Nachwelt über Machiavelli geblieben, in dem man gar zu einſeitig nur den Verfaſſer des 
„Principe“ geſehen hat, der ja einem Fürſten gewidmet ift und Ratſchläge erteilt unter 
dem leitenden Geſichtspunkte, daß dieſer ſich eine Herrſchaft erſt zu erwerben und zu be⸗ 
befeſtigen habe. Weſentlich ruhiger und objektiver iſt Machiavelli in ſeinen „Betrachtungen 
über die erſte Dekade des Titus Livius“, welchem Buche wohl freilich der ungeſchickt ge⸗ 
wählte Titel ebenſo geſchadet hat wie dem „Fürſten“⸗Buche die Widmung an den Mes 
dicäer. Es ift deshalb ſehr zu begrüßen, daß Herman Hefele in feiner ſehr geſchickten 
Machiavelli-Auswahl 1) die „Discorſi“ in gleichem Maße und Umfang wie den Principe” 
heranzieht. Die knappe Einleitung Hefeles iſt ſehr beachtenswert, ja, ſie iſt in dieſer 
Kürze wohl das Beſte, was man zur erſten Einführung in die Gedankenwelt Machiavellis 
überhaupt nennen kann. Nach Hefele (S. VID war Machiavelli „nichts anderes als 
Politiker, der beſtorganiſierte und am beſten durchgebildete politiſche Geiſt, ein Menſch, 
deffen einzig mögliche Lebensbedingung das politiſche Element war ... der fein Leben 
daran ſetzte, Politik zu ſehen, zu denken, zu begreifen und zu fein, ein ungeheuerlicher 
und unerbittlicher Realiſt des politiſchen Weſens, nicht der politiſchen Tat.“ 

Zwei Prämiſſen läßt er als allgemeingültig ſchließlich beftehen, ſoweit Erfahrung und 
Geſchichte ihn belehren können, die eine iſt das Dogma von der ewig gleichbleibenden 
menſchlichen Natur und ihrer Geſetzmäßigkeit, die zweite ift der Lehrſatz von der Entwick⸗ 
lungsloſigkeit der Geſchichte. Frei von jedem Doktrinarismus, iſt er der Begründer der 


1) Politik. Eine Auswahl aus Machiavelli. Stuttgart 1927. Fr. Frommanns 
Verlag. 109 S. 
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Idee von der Staatsräſon geworden, wie Meinecke 1) zeigt. Das erſte Kapitel ſeines glän⸗ 
zend geſchriebenen und tiefſchürfenden Buches iſt Machiavelli gewidmet, deſſen geſchicht⸗ 
liche Nachwirkungen ſich gerade nach Meinecke als gewaltig groß erweiſen, wobei es 
gleichgültig iſt, ob man ihn immer richtig verſtanden hat. Schon in der „Einleitung“ 
(S. 15) führt Meinecke aus: 

„Der Staat muß, ſo ſcheint es, ſündigen. Wohl lehnt ſich die ſittliche Empfindung 
gegen dieſe Anomalie wieder und wieder auf — aber ohne geſchichtlichen Erfolg. Das 
iſt die furchtbarſte und erſchütterndſte Tatſache der Weltgeſchichte, daß es nicht gelingen 
will, gerade diejenige menſchliche Gemeinſchaft radikal zu verſittlichen, die alle übrigen 
Gemeinſchaften umſchließt.“ So wie Religion in conereto Religionen, fo bedeutet Staat 
als höchſte Gemeinſchaftsform im Diesſeits notwendig Staaten, und dieſer Pluralis 
führt unabwendlich zum Gedanken und zur Tatſache des Kampfes, damit aber zur Macht⸗ 
idee. So hat Machiavelli, obwohl er ſo garnichts vom Philoſophen im ſtrengen Sinne an 
ſich hat, auf der ganzen Linie triumphiert, gegenüber allen Formen menſchlicher Ideologie, 
mag er auch in der Bewertung des Geſchichtlichen ſeiner Zeit, z. B. in der Charakteriſtik 
des Borgia, ſich vielfach geirrt haben. Den Verſuch eines Geſamtbildes von Machiavellis 
Leiſtung und Perſönlichkeit, auf Grund der geſamten Quellen, aber dabei doch allgemein⸗ 
verſtändlich dargeſtellt, hat gerade jetzt der Herausgeber der bekannten Wiener Sammlung: 
Menſchen, Völker, Zeiten Max Kemmerich gemacht 2). Was Machiavelli wollte, war 
nach der Begegnung mit Ceſare Borgia, der ihm gewiſſermaßen als Muſterbeiſpiel diente, 
die Politik als Wiſſenſchaft zu begründen, und zwar als die Wiſſenſchaft, ohne jede Rück⸗ 
ſicht auf Moral die tauglichſten Mittel zur Erreichung eines beſtimmten Zweckes, welcher 
Art er auch ſein möge, anzugeben. Vor allem betont Kemmerich mit Recht Machiavelli 
als den Schriftſteller nicht nur, der „über Kriegskunſt“ ein wertvolles Buch verfaßte, ſon⸗ 
dern als den Organiſator einer nationalen Miliz, wenn er auch mit dieſen Plänen kein 
Glück hatte. „Glühende patriotiſche Begeiſterung erfüllt ihn bei dieſem Unternehmen, 
das ihm uns menſchlich ungleich ſympathiſcher macht als in der Maske des zyniſchen und 
ſkrupelloſen Diplomaten und Staatstheoretikers.“ Man muß eben bei Machiavelli nicht 
nur den „Principe“ leſen, da das ein ganz ſchiefes und falſches Bild von feiner Geſamt— 
perſönlichkeit gibt! Es ſei daher zum Schluſſe dieſer kurzen Bemerkungen zur Machiavelli⸗ 
Literatur noch eine Stelle aus dem kleinen „Dialog über die Sprache“ Machiavellis 
zitiert. Hier heißt es: „Keine engere Bindung gibt es für den Menſchen in ſeinem ganzen 
Leben als die ans Vaterland. Ihm dankt er ſein Leben und danach alles, was Natur 
und Schickſal ihm je Gutes gegeben haben. Und um fo tiefer iſt er ihm verſchuldet und. 
verbunden, je edler er ein Vaterland gefunden hat. Einem Muttermörder gleich ift wahr: 
haftig der zu achten, der in Geſinnung und Tat dem Vaterland feind iſt, auch dann, wenn 
er von ihm Kränkung erfahren haben ſollte. Denn ſo groß kannſt du kein Unrecht vom 
Vaterland erleiden, daß es dir Recht gäbe, ihm wehe zu tun.“ Und in der kleinen Ab⸗ 
handlung „über die Reform des Staates“ heißt es: „Ich halte dafür, die höchſte Ehre, 
die ein Menſch erringen kann, iſt die, die ihm fein Vaterland freiwillig erzeigt. Und 
ich glaube, daß das größte und Gott wohlgefälligſte Tun des Menſchen ſein Dienſt am 
Vaterland iſt.“ Als es im Juni 1509 der Stadt Florenz gelang, Piſa zur Übergabe zu 
zwingen, waren die Bedingungen der Übergabe (Soderini war damals Präſident von 
Florenz und Machiavelli ſein Staatsſekretär) ſo milde, daß ein zeitgenöſſiſcher Hiſtoriker 
(Nardi) meinte, man hätte glauben ſollen, die Piſaner und nicht die Florentiner hätten 


1) Friedrich Meinecke. Die Idee der Staatsräſon. München. R. Oldenbourg. 
1924. 545 S. 
2) Machiavelli. Verlag Karl König. Wien und Leipzig 1926. 195 S. 
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die Friedensbedingungen diktiert. Dieſe Humanität der Behandlung aber war zum guten 
Teil ein Werk Machiavellis, der ſo aufs deutlichſte bewies, daß ihm Grauſamkeit und 
Rachgier völlig fern lagen. Als im Jahre 1782 ſeine ſämtlichen Werke in 6 Quartbänden 
herausgegeben wurden, ließ Lord Cowper ihm in Sante Croce ein prächtiges Denkmal 
errichten mit der ſtolzen, aber durchaus billigen Inſchrift: „Tanto nomini nullum par 
elogium“ „einem ſolchen Namen wird kein Lob gerecht.“ 


Erleſenes. 


Von der Kirche des Morgenlandes 1). 
Aneignung des Heiles. Sittlicher Kampf. 


Freude und Askeſe, Bejahung der Welt und „Weltflucht“, Kampf gegen die 
Sünde der Welt — das ſind zwei Pole der Weltanſchauung und des Lebens der Kirche des 
Morgenlandes, die ſich aber nicht ausſchließen, ſondern ſich gegenſeitig fordern und die 
zu einem organiſchen Ganzen zuſammenwachſen. Das eine iſt ebenſo lebenswichtig wie 
das andere: ohne das Kreuz keine Auferſtehung. Aus den beiden entſprießt die Über: 
windung der Welt. Denn von keiner äußeren, mechaniſchen, magiſchen Heiligung kann ja 
die Rede ſein, ſondern von einer inneren Hinnahme des Heiles, von einem Zuſammen⸗ 
gehen mit Chriſto, von einem Mitgekreuzigtſein. Das Kreuz läßt ſich nicht weg⸗ 
deuten, nicht wegraiſonnieren, es ift da, ob wir es wollen oder nicht, denn das Weltbild 
der Kirche iſt keine pantheiſtiſch⸗optimiſtiſche Weltvereinfachung und Weltverſeichtung. 
Das Übel iſt da und die Sünde iſt da und die Welt iſt eine gefallene Welt und ſie „liegt 
im Argen“, und der Tod iſt ſchmerzhaft. Das Kreuz iſt da — dem aber, der es willig 
auf ſich nimmt und Chriſto nachfolgt, dem wird es zu Segen. „Eng iſt die Pforte und 
ſchmal, der Pfad, der zum Heile führt“ — das iſt die tiefſte Lebensüberzeugung der Kirche 
des Morgenlandes. Wer an Seiner Herrlichkeit, an Seinem Leben teilnehmen will, der 
muß mit Ihm leiden und ſterben, wie es ſchon Paulus ſagt. Der alte natürliche Menſch 
muß ſterben, nur dem gereinigten, geiſtigen Auge offenbart ſich die Glorie der Aufer⸗ 
ſtehung, die die ganze Schöpfung durchſtrahlt. Ohne Bußernſt, ohne Anſtrengung, ohne Kampf 
kein Sieg, keine Freude, keine Teilnahme am Leben. „Der Weg Gottes iſt tagtägliches 
Kreuz. Niemand ſtieg in den Himmel, im Selbſtgefallen lebend. Vom ſelbſtgefälligen 
Weg weißt du, wo er endet“ (Iſaae der Syrer, Homilie 35). Aber „in wem der Geift 
Gottes wohnt, die lehrt er nicht Trägheit, nein, der Geiſt drängt fie, nicht Ruhe pu 
ſuchen, ſondern vielmehr der Arbeit ſich zu ergeben und zu ertragen die größten Schmerzen. 
Durch Verſuchungen läßt ſie der Geiſt feſter werden und macht, daß ſie ſich der Weisheit 
nähern. Das iſt der Wille des Geiſtes, daß ſeine Geliebten in Arbeit und Mühen ver⸗ 
harren“ (3f. d. Syr., Hom. 36). Nicht „magiſch“ ift diefe Welt- und Lebensauffaſſung, 
wie man es manchmal hört und lieft, ſondern „ſittlich“ — von Grund aus yſittlich“, ges 


1) Aus der, die Weltanſchauung und das Frömmigkeitsideal der morgenländiſchen 
Kirche eindringlich darſtellenden Schrift von Prof. Dr. Nic. v. Arſeniew, „Die Kirche 
des Morgenlandes“. Verlag Walter de Gruyter u. Co., Berlin 1926. Sammlung Göſchen 
Nr. 918 (Kap. 5; S. 44—59), Die Arbeit ift die erſte zuverläſſige Information in deutz 
ſcher Sprache. i 
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tragen von einem entſchiedenen ſittlichen Dualismus. Nicht gefühlsmäßiger Überſchwang, 
nicht Gefühlsmyſtik, Stimmungsreligion, ſondern ein ernſter und ſtrenger Lebensprozeß, 
ein langſames und dabei ſchmerzhaftes Wachstum, ein anſtrengungsvolles und langſames 
Hineinwachſen in eine höhere Wirklichkeit, aber auch ein ſtetiges Ringen, ein Kampf, 
ein ſtetiges Streben, ein „inneres, geiſtiges“ unaufhaltſames „Arbeiten“, „Tun“. 

Aber nicht Selbſterlöſung, nicht Selbſtgerechtigkeit, nicht Verdienſt, nicht Selbſt⸗ 
vertrauen! Wie kann hier von Verdienſten und Leiſtungen die Rede ſein? Was hat der 
Menſch? Gar nichts — nur ſeine Armut, nur Sünde, nur ſeine Nacktheit und ſeinen Kot, 
in dem er ſich „herumwälzt“. „In dem Abgrund der Sünde mich herumwälzend, rufe 
ich den unerforſchlichen Abgrund deiner Barmherzigkeit an“ — fo fingt die Kirche. Daher 
die Stimmung einer tiefſten Zerknirſchung, einer Selbſtverurteilung: ich glaube und be⸗ 
kennne, daß du wirklich Chriſtus biſt, der Sohn des lebendigen Gottes, der in die Welt 
gekommen iſt, um die Sünder zu retten, von denen der erſte ich bin“ — ſo lautet das 
Bekenntnis des Kommunionsgebetes. Dieſer Bußernſt, dieſes Gefühl eigener Nichts⸗ 
würdigkeit und Hilfloſigkeit und Schwäche, das iſt der Grundton und die Grundlage des 
geſamten geiſtigen Lebens. Das ſtrömt uns entgegen aus den Werken und den Ausſprüchen 
und dem Leben der Väter und aus dem Kultusleben der Kirche, beſonders aber durchweht 
es die „heiligen Tage“ der großen Buf- und Faſtenzeit — der Quadrageſima. 

Einen vielleicht beſonders beredten, herzergreifenden Ausdruck fand dieſes Grund⸗ 
erlebnis der gläubigen und reuigen Seele in dem großen „Bußkanon“, Bußpoem des 
Andreas von Kreta. Das iſt das klaſſiſche Poem der Reue und Zerknirſchung — übri⸗ 
gens nicht ein Poem, ſondern ein erſchütterndes Sichhinaufringen zu Gott, Seufzer, Rufe 
und Klagen — man könnte ſagen eine Reihe von Stoßgebeten, ein unaufhaltſames 
„Klopfen“ an die Tür der Gnade und an die Tür der eigenen verhärteten Herzen. 

„Wovon ſoll ich denn anfangen, mein verruchtes Leben zu beweinen?“ — ſo begin⸗ 
nen dieſe Klagen. 

Und ferner: 

„Ich habe geſündigt über alle Menſchen, ich allein habe dir geſündigt. Aber er⸗ 
barme dich, als Gott, o Heiland, deines Geſchöpfes“ .. 

„Ich habe verunreinigt das Kleid meines Fleiſches (roy rns gaprcòs pov yırWva) und 
habe beſudelt, e Heiland, das, was in mir nach deinem Bildnis und Gleichnis war.“ 

„Ich habe die Schönheit der Seele durch die Lüfte der Leidenſchaften verfinſtert 
und den ganzen Verſtand vollſtändig zum Staube gemacht.“ 

„Ich zerriß mein erſtes Gewand, das der Bildner von Anfang mir gewoben hatte, 
und deswegen liege ich nackt.“ 

„36 zog an ein zerriffenes Kleid, das mir die Schlange wob, und ich ſchäme mich 
nun “ 

„Ich allein habe dir geſündigt, über alle habe ich geſündigt. O Chriſtus, Heiland, 
verwerfe mich nicht.“ 

„Du biſt der gute Hirte, ſuche mich auf, dein Lamm; obgleich ich mich verirrt babe, 
verwirf mich nicht.“ „ 

„O überweſentliche Trinität, die in der Einheit verehrt wird, nimm von mir die 
Laft der Sünden weg, die ſchwere, und als Barmherzige, gib mir Tränen der Rührung.“ 

Und nach jedem kurzen Ruf oder kurzen Betrachtung — als Hintergrund, als Folie 
das gedämpfte Rufen der Gemeinde: „Erbarme dich meiner, o Herr, erbarme dich!“ 

Ohne Gottes Gnade, ohne Gottes Hilfe kann der Menſch ſich ſelbſt nicht aufrichten 
aus dem Abgrunde, kann er nicht gereinigt werden, kann er nichts wirklich Gutes voll⸗ 
bringen. Daher muß er beten und ſchreien und rufen. Aber auch kämpfen und ringen 
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muß er, mit Gottes Beiſtand. Nicht paſſiv muß er verbleiben unter feiner Sündenlaſt, in 
ſeinem Pfuhle, ſondern höchſte Aktivität wird von ihm gefordert, immerwährender, un⸗ 
aufhörlicher Kampf mit den Gedanken der Bosheit —näxn å&ópatoç— „unſichtbarer Streit”. 
Das iſt eine ſchwere Schule, das ganze Leben iſt wie eine Prüfungsanſtalt, der Menſch 
muß geiſtig wachſen und heranreifen, er muß ſteigen auf der geiſtigen Stufenleiter“. 
und nicht von äußeren Tugenden iſt bloß die Rede — das iſt das Wenigſte und das Leich⸗ 
teſte: nein, auch das Herz ſelbſt muß gereinigt werden in ſeinen tiefſten Krümmungen und 
Verborgenheiten — „Reinheit des Herzens — das ift Vollkommenheit“, ruft Maearius; 
es muß bewahrt werden vor aller Befleckung. Von der „Wahrung des Herzens“ ſprechen 
die Väter, von der „Wachſamkeit des Geiſtes“: die Wachſamkeit iſt wie ein geiſtiges 
Stehen und Wachehalten an der Tür des Herzens, damit kein Widerſacher eindringen 
könne. „Vor aller Askeſe und hohen Geiſtestaten ſage ich dir, daß ſie ohne die Wahrung 
des Geiſtes keinen Wert haben“, lehren Barſanuthius und Johannes. Wie iſt aber das 
zu erreichen? Denn von allen Seiten wird der Menſch bekriegt und belagert von dem 
inneren, unſichtbaren Feinde — von den Gedanken der Sünde, die auf ihn eindrängen, 
die ihn verlocken wollen, ſeinen Willen umgarnen, ſich mit ſeiner Seele „vermählen“, 
ihren Wohnſitz in ihm aufſchlagen. Das iſt ein unermüdlicher, zäher Feind, ohne Zahl 
und ohne Raſt, der bald heftig anſtürmt, bald ſich einzuſchleichen verſucht. Kann man 
ſich deſſen erwehren? Nicht durch eigene Kraft — bloß durch die Kraft Jeſu Chriſti. 
„Der menſchliche Geiſt kann die Vorſpiegelungen der Dämonen nicht durch 
eigene Kraft überwinden; er foll es auch nie wagen .. Wenn du aber den Namen 

Jeſu anrufſt, ſo werden ſie einen Augenblick ſogar nicht widerſtehen und gegen dich 

etwas unternehmen können.“ (Heſychius von Jeruſalem.) 

„Es iſt unmöglich, daß das Herz gereinigt werde von dem Unrat verderblicher 

Gedanken ohne Gebetsanrufung des Namens Jeſu“ (Heſychius). „Jeſus, wenn er 

angeruſen wird, verbrennt alles Sündhafte ohne Mühe. Denn in keinem anderen iſt 

Rettung für uns, außer in Jeſu Chrifto. Das hat er auch ſelber geſagt“ (Philos 

theus von Sinai). 

Mit ſeiner Hilfe kann man die Feinde bekriegen, kann man ſie abwehren, kann man 
ſie beſiegen, kann man guter Hoffnung ſein. „Wiſſe, daß aufrecht ſtehen zu bleiben, nicht 
deine und nicht deiner Tugend Sache iſt: die Gnade aber wird es vollbringen, die dich 
auf ihren Händen trägt, damit du nicht in Angſt geraten ſollteſt“ (Iſaae Syr, Homil 21). 
Auch wenn man fällt und unterliegt — ſollte man auch häufig fallen und unterliegen — 
ſoll man nicht in Kleinmut und Verzagtheit geraten: nur muß der Vorſatz lebendig ſein, 
ein nächſtes Mal, mit Gottes Hilfe, nicht zu fallen. Fällſt du, ſo raffe dich wieder auf, 
bringe herzliche Reue und rufe Jeſum an und verzage nicht und kämpfe weiter. 

Barthan. und Johannes: „Sei achtſam gegen dich ſelbſt und bemühe dich auf alle 
Weiſe die Gebote zu erfüllen. Und wenn du auch in irgend etwas beſiegt wirſt, ſo werde 
nicht kleinmütig, noch verzagt, ſondern raffe dich wieder auf, und Gott wird dir helfen. 
Wirf dich immerwährend nieder vor der Güte des Herrn mit Tränen, daß er dich von den 
Leidenſchaften befreien möge.“ (Spruch 112 bei Feofan.) 

Verzage nicht, fallend und dann wieder dich aufrichtend, wankend und dich ſelbſt 
dafür rügend — bis Gott dir endlich Gnade erweiſen wird, nur ſei nicht nachläſſig; nur 
achte auf dich ſelbſt, ſoweit du kannſt, und Gott wird dir helfen.“ (123.) 

„Darum“, fo ſchreibt der Verfaſſer des Buches „Unſichtbarer Streit” — 

Nikodemus vom Athosberge, „möge eine Seele auch übermäßig belaſtet ſein mit 

Sünden, möge fie aller Verbrechen der Welt ſchuldig fein, möge fie fo beſudelt fein, 
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wie man es ſich nur vorftellen kann, und dabei möge fie auch jegliches Mittel und 
jegliche Anſtrengung, ſoweit ſie nur vermochte und konnte, angewandt haben, um 
von der Sünde abzulaſſen und ſich zum Guten zu bekehren, und dabei ohne Erfolg, 
möge ſie im Gegenteil noch tiefer in das Böſe geſunken ſein — ſetzen wir das alles 
voraus; und doch: ſie darf in ihrem Vertrauen auf Gott nicht ſchwächer werden, ſie darf 
nicht ablaſſen von ihm, ſie darf nicht preisgeben die Mittel, und die Anſtrengungen ihres 
geiftigen Kampfes, ſondern vielmehr muß fie weiter kämpfen, kämpfen mit ſich ſelbſt und 
mit ihren Feinden, in allem Mut und in Unermüdlichkeit. Denn der Wiſſende weiß recht 
wohl, daß in dieſem unſichtbaren Streite nur jener nicht verliert, der nicht aufhört 
zu kämpfen und auf Gott zu vertrauen, da Gottes Hilfe nie die in ſeinen Scharen 

Kämpfenden verläßt, obwohl er bisweilen auch erlaubt, daß ſie verwundet werden. 

Es ſoll daher jeder kämpfen ohne nachzulaſſen, denn auf dieſen unabläſſigen Kampf 

kommt es an. Gott aber hat immer bereit ſowohl Heilmittel für die vom Feinde 

Verwundeten, wie auch Hilfe zur Niederlage der Feinde. Und dieſe Hilfe erteilt er 

auch zur rechten Zeit ſeinen Kämpfern, die ihn ſuchen und feſtes Vertrauen auf 

ihn ſetzen: in einer Stunde, wo ſie es nicht erwarten, werden ſie erblicken, wie ihre 

ſtolzen Widerſacher vor ihnen verſchwinden werden“ (Kap. 6). 

Das ſind mutige Töne. So wirſt du nach und nach die Feinde überwinden, nicht 
du übrigens, ſondern Gottes Gnade, die mit dir ſein wird. Denn das iſt der Kämpfende 
für dich — Jeſus. Du ſollſt dich nur ihm anhängen, er wird dich nicht verlaſſen. 
„Schwimmend auf den Wogen des Gedankenmeeres, habe Vertrauen in Jeſum: denn er 
iſt ſelbſt innerlich in dir — in deinem Herzen und ruft dir in geheimnisvoller Weiſe zu: 
„Fürchte dich nicht, Jakob, du geringer Iſrael, denn ich bin dein Gott, der deine Rechte 
hält.“ „Wenn Gott für uns iſt, welcher Böſe mag da wider uns ſein?“ Sein Name iſt 
„ſieghaftes Schwert“ gegen die Feinde. „Der innere Menſch, der Chriftum gegen die 
Feinde anruft und zu ihm Zuflucht nimmt, iſt einem Waldtiere zu vergleichen, das, von 
vielen Hunden umgeben, ihnen mutig widerſteht, indem es Zuflucht gefunden hat in einem 
befeſtigten Orte. Von fern aus ſchon die geiſtigen Ränke der unſichtbaren Feinde geiſtig 
wahrnehmend, betet der innere Menſch unabläſſig zum Friedensſpender Jeſus, und dadurch 
bleibt er unverſehrt“ (Heſychius von Jeruſalem). Ahnlich z. B. bei Philotheus von Sinai: 

„Mit der größten Anſtrengung waffne deinen Geiſt. Sobald du einen feind⸗ 

Gedanken erblickſt, widerſprich ihm ſofort, aber zugleich beeile dich, Chriſtum den 

Herrn zum Gegenkampf aufzufordern. Jeſus aber, der Troſtreiche, während du noch 

ſprichſt, wird dir ſchon antworten: „da bin ich mit dir, um dich zu ſchirmen“. Aber 

du, auch nachdem, deinem Gebete gemäß, alle dieſe Feinde niedergeworfen ſind, 
fahre fort, achtſam zu ſein. Da kommen wieder Wogen der Sündengedanken, zahl⸗ 
reicher als die vorigen, im Anprall gegen dich, ſo daß die Seele ſchon in die 

Tiefe zu verſinken ſcheint. Aber Jeſus wieder, vom Jünger angerufen, verbietet als 

Gott den böſen Winden, und ſie beruhigen ſich. Du aber wieder, für eine Stunde 

oder einen Augenblick von Feindesanſturm befreit, rühme deinen Retter.“ 

Die ganze asketiſche Literatur der Kirche des Morgenlandes iſt von dieſem Gedanken 
erfüllt. 

Daher die unendliche Wichtigkeit des Gebetes, die übrigens ſchon mit unverkenn⸗ 
barer Deutlichkeit uns entgegengetreten iſt. Die Väter ſprechen von einem immerwäh⸗ 
renden Gebet, von einem unaufhörlichen Schreien zu Gott empor, oder einem Sid: 
hinaufwenden zu Gott („einem inneren Aufſtieg im Herzen“ nach dem Pſalmenwort), 
von einem unäbläffigen, inneren Anrufen des Namen Jeſu. Das iſt die für das ganze 
geiſtige Leben zentrale Lehre von dem „inneren Tun“, von dem „geiſtigen Gebet“. 
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Denn das Gebet iſt das geiſtige Leben, das ganze geiſtige Leben liegt im Gebete einge⸗ 
ſchloſſen, ſprießt und wächſt aus dem Gebete heraus, ift von ihm getragen. Das Gebet 
iſt das Lebensprinzip des Geiſtes, darum „betet ohne Unterlaß!“ 

Noch eins über den geiſtigen Kampf! Auch dadurch ſoll man nicht kleinmütig ge⸗ 
macht werden, daß die unreinen Gedanken — der Unkeuſchheit, der Selbſtüberhebung, des 
Stolzes, der Verzagtheit den Geiſt des Menſchen, ſogar des Heiligſten, nicht in Ruhe 
laſſen, ſich ihm immer aufdrängen, auch gegen ſeinen Willen — ja daß ſogar die Reinſten 
und Heiligſten beſonders von ihnen geplagt werden. Denn je mehr man fortſchreitet, deſto 
heißer wird der Kampf. Das läßt Gott zu, damit der Menſch ſich demütige, ſeine 
Gebrechlichkeit fühle und die Notwendigkeit einer immerwährenden göttlichen Hilfe. 
Dieſe Gedanken beflecken auch den Menſchen nicht, ſie ſind nur von außen herangeweht, 
ſie gehören ihm nicht, ſolange er innerlich ihnen nicht zuſtimmt, ſie nicht zu eigen macht, 
ſondern ſie innerlich mit Gottes Hilfe ablehnt. Das ſind Fremdkörper, er trägt keine 
Verantwortung dafür, er muß ſich keine Vorwürfe darüber machen, ſolange er ſich da⸗ 
gegen ſträubt, ſie in ſeinen Willen nicht aufnimmt, ſich nicht daran ergötzt. Wenn er ſie 
aber aufnimmt, ja, dann fällt er, da muß er um Gnade und Verzeihung und Beiſtand 
flehen und ſich ſofort wieder aufrichten, um mannhaft weiter zu kämpfen. Aber von 
dieſen Gedanken ſelbſt wird keiner, der nur ein wenig weiter im geiſtigen Leben vor⸗ 
dringt, befreit, ja ſoll auch nicht befreit werden — ſonſt gäbe es ja keinen Kampf, keine 
Anſtrengung, keine geiſtige Schulung, kein geiſtiges Wachstum, keinen Aufſtieg; es gäbe 
dann keine Notwendigkeit der immerwährenden Gnade Gottes, kein Gefühl eigener Ge⸗ 
brechlichkeit und keine Demut. 

„Sobald die Gnade erſieht, daß der Menſch eingebildet zu ſein beginnt, ſo läßt 
ſie ſofort zu, daß die Verſuchungen, die gegen ihn anſtürmen, immer kräftiger 
werden, bis er endlich ſeine Gebrechlichkeit einſieht und hineilt und ſich an Gott 
klammert in Demut. Und dadurch gelangt der Menſch in das Maß des vollkommenen 
Mannes durch Glauben und Vertrauen auf den Sohn Gottes, und erhebt ſich dann 
bis zur Liebe.“ 

„Gedenke Gottes zu jeglicher Zeit und er wird deiner gedenken, wenn du in 
Not kommſt, denn ebenſo wie die Augenlider einander nah ſind, ſind die Ver⸗ 
ſuchungen dem Menſchen nah. Gott hat das zu deinem Nutzen verordnet, damit du 
unabläffig an feine Türe klopfeſt, damit dadurch fein Angedenken in deinem Geiſt 
Wohnung nehme, damit du ihm in deinen Gebeten nahſt und dein Herz durch ſein 
Angedenken geheiligt werde.“ 

„Selig iſt der Menſch, der ſeine Gebrechlichkeit erkannt hat; denn dieſe Kennt⸗ 
nis wird für ihn zur Grundlage und zum Anfang jegliches Guten. Aber niemand 
kann ſeine Gebrechlichkeit erkennen, wenn nicht eine — es ſei auch noch ſo kleine — 
Verſuchung, die ſeinen Körper oder ſeine Seele ermüdet, gegen ihn zugelaſſen wird. 
Dann, indem er ſeine Gebrechlichkeit mit Gottes Hilfe vergleicht, erkennt er die Er⸗ 
habenheit der letzteren. Wer aber erkannt hat, daß er der Hilfe Gottes bedürftig iſt, 
der betet inbrünftig. Und je mehr er betet, deſto demütiger wird fein Herz“ (Iſaae 
der Syrer). 

So ſehen wir: es verbinden ſich das Höchſtmaß der menſchlichen Willensanſtren⸗ 
gung, der menſchlichen geiſtigen Aktivität („Feuer kann nicht im feuchten Holz entbrennen; 
fo brennt auch das göttliche Feuer nicht auf in einem Herzen, das der Ruhe ergeben ift”, 
Iſaae der Syrer), Forderung der immerwährenden, unabläſſigen Achtſamkeit, des höchſten 
Mutes und der höchſten Ausdauer mit dem Gefühl eigener vollſtändiger Unzulänglich⸗ 
und Gebrechlichkeit, mit der Demut. Denn je vollkommener und reiner der Menſch wird, 


258 Erleſenes 


deſto demütiger wird er, deſto mehr ſieht er die wahre Wirklichkeit: feine Sünde und 
Schwachheit und Gottes unermeßliche Gnade und Kraft (vgl. Diadochos, Dobrot. III, S. 72). 
Von der Demut ſprechen die Väter ohne Unterlaß, denn fie iſt die Krone, die reiffte 
Frucht und zugleich auch die unentbehrliche Vorbedingung, die Grundlage jeglichen geiſtigen 
Wachstums, ohne ſie kein geiſtiges Leben. Denn „Er muß wachſen und ich muß klein 
werden“, „herunterſteigen muß ich in den Abgrund der Demut“. „Soviel du vermagſt, 
erniedrige dich Tag und Nacht, indem du dich zwingſt, dich niedriger als jeglicher Menſch 
zu betrachten: das iſt der wahre Weg, und es gibt keinen anderen“. 

Erſtaunlich ift, was von der Demut der Heiligen erzählt wird. Hier aufs Gerate⸗ 
wohl eine charakteriſtiſche kleine Erzählung aus dem alten „Väterbuche“ der ägyptiſchen 
Wüſte von dem großen Heiligen Abbas Siſoe. 

Als nach einem langen Leben des geiſtigen Kampfes und Anſtrengung er ſich ſeinem 
Ende nahte, wurde ſein Antlitz plötzlich erleuchtet wie die Sonne, und er rief zu den um 
ihn verſammelten Alten: „Sehet, da kommt Abbas Antonius!“ Und ſo ſchaut er im Geiſte 
die Scharen der verklärten Heiligen, die an ihn herantreten, eine nach der anderen, und 
das Leuchten ſeines Antlitzes wächſt beſtändig. Endlich fragen ihn die Alten: „Mit wem 
redeſt du, Abba?“ und er antwortet ihnen: „Engel kommen, um mich zu holen, und ich 
flehe ſie an, mir ein wenig Zeit zu geben, damit ich Buße tun kann.“ Es ſagen ihm die 
Alten: „Du haſt keiner Buße not, Abba.“ Und er zur Antwort: „Wahrlich, ich ſage euch, 
daß ich ſogar noch Anfang mit der Buße nicht gemacht habe.“ Und da verſtanden alle, 
daß er vollkommen war (Migne, Patr. Graeca, t. 65, col. 396). Denn „was iſt die 
Vollkommenheit?“ fragt Iſaae der Syrer, und er antwortet: „Tiefe der Demut!“ — 
Bd90os raneıvıloews.“ (Homil, 78). 

Eine ganze Philoſophie der Demut wird entwickelt von Abbas Dorotheus, einem 
großen Heiligen des 6.—7. Jahrhunderts. „Vollkommene Demut“, ſagt er, „entſteht aus 
der Erfüllung der Gebote. Wenn es auf den Bäumen viele Früchte gibt, ſo werden die 
Zweige von den Früchten heruntergebogen; der Zweig aber, auf dem es keine Früchte 
gibt, ſtrebt nach oben empor und wächſt gerade. Es gibt aber auch ſolche Bäume, die 
keine Früchte bringen, ſolange ihre Zweige nach oben wachſen; aber wenn jemand einen 
Stein nimmt, ihn an den Zweig bindet und den Zweig nach unten biegt, da bringt der 
Zweig Früchte. So iſt es auch mit der Seele: wenn ſie ſich demütigt, da trägt ſie Frucht, 
und je mehr Frucht ſie trägt, deſto demütiger wird ſie. Darum auch, je mehr die Heiligen 
Gott nahen, deſto ſündiger ſehen ſie ſich ſelbſt. So Abraham, als er den Herrn ſah, 
nannte ſich „Erde und Aſche“, Jeſajas, als er Gott, den Erhabenen, ſchaute, rief: 
„Ich Verruchter und Unreiner!“ (Migne, t. 88, col. 1695). 

Aber dieſe Demut iſt eine große Macht. „Alle Leidenſchaften bezwingt die Demut, 
welche aber mit Mühe erworben wird“ (Barſanuthius und Johannes). Antonius ſah die 
Netze des Teufels über die ganze Erde verbreitet und rief aus mit einem ängſtlichen 
Seufzer: „Wer kann ſich retten von dieſen Netzen?“ Es wurde ihm erwidert: „Die Demut, 
ſie wird ſogar nicht berührt von ihnen“. Ja, noch mehr: die Demut iſt göttliche Eigen⸗ 
ſchaft, ſie kann „göttliches Kleid“ genannt werden. 

Und auf der Höhe des Pfades vereinigen ſich Demut, Liebe und Friede in Gott. 

„Dem Demütigen wird die Gnade gegeben“: denn da er keine eigenen Verdienſte 
kennt, nur ſeins unzulalggilchteik, 0 offenvaren ſich iym dit Oyeme Gottes, dien: 

gründe der Liebe Gottes (vgl. Iſaae der Syrer, Homilie 56). Nicht einem, der in Trägheit 
und im Selbſtgefallen fein Leben verbringt: „Begreife, was ich dir fage: unmöglich ift 
es bei einem vollen Leibe die Erkenntnis der Geheimniſſe Gottes zu erlangen!“ (ebenda⸗ 
ſelbſt). Aber kein Selbſtvertrauen: Mühe, Kampf und Demut. Und da wird der 
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Menſch plötzlich, nicht durch eigene Kraft, ſondern durch die Gnade in eine höhere Wirk⸗ 
lichkeit hinaufgehoben, er wird wie „gefangen genommen“ (Iſaac), wie „verwundet“ 
(Abbas Philemon) von der Liebe Gottes, er weint „Tränen der Liebe“. 

„Die Liebe zu Gott iſt ihrem Weſen nach inbrünſtig, und wenn ſie jemanden 
maßlos überfüllt, ſo macht ſie dieſe Seele zu einer brennenden. Daher vermag das 
Herz, das diefe Liebe empfunden hat, fie weder zu faſſen noch zu ertragen, ſondern eine 
außerordentliche Veränderung findet in ihm ſtatt. Und das ſind die fühlbaren 
Zeichen dieſer Liebe ...: Furcht und Scham verlaſſen ihn, und er wird wie verzückt. 
Den furchtbarſten Tod hält er für Freude — ſein Geiſt betrachtet das Himmliſche 
ohne Unterlaß. Von dieſer geiſtigen Trunkenheit waren trunken die Apoſtel und die 
Märtyrer“ (Iſaae der Syrer, Hom. 73). Ein folder Menſch „kennt ſchon fih 
ſelber nicht, ſondern er wird völlig verwandelt und verſchlungen durch die Liebe zu 
Gott. Wer ſo iſt, der ift und ift zugleich nicht in dieſem Leben: noch in diefe 
Leibe weilend, ſteigt er immer zu Gott empor durch die Macht der Liebe und wird 
von ihm empfangen.“ f 
Daraus entſteht die vollkommene Freude, von der es heißt: „Die Freude in Gott 

iſt ſtärker als dieſes Leben; und wer ſie fand, kehrt ſich nicht an die Leiden und ſogar an 
ſein Leben nicht“ (Hom. 38). 

Aber keine Gefühlsſchwelgerei, keine religiöſe Hyſterie, keine äfthetifierende Stim- 
mungs⸗ und Gefühlsreligion. Nein, ſtrenge Nüchternheit des Geiſtes, Furcht vor Selbſt⸗ 
täuſchung, Furcht vor Gefühlsüberſchwang, Maßhalten, Ruhe und Reife. Das wird ver⸗ 
langt und immer wieder unaufhörlich und dringend eingeſchärft: denn leicht kann man 
fi verleiten laſſen. Dieſen Geiſt atmen alle die Anweifungen der „Philokalia“. So 
ſchreibt z. B. Gregorius Synaita über die Gefahr geiſtiger Verleitung: „Sei wachſam 
und achtſam, Liebhaber Gottes. Wenn du bei deinem Werke irgendein Licht oder ein 
Feuer ſchauſt, innerhalb oder außerhalb von dir oder irgend eine Geſtalt — Chriſti z. B. 
oder eines Engels oder noch irgend eine — ſo nimm es nicht an, lehne es ab, damit 
du nicht Schaden leideſt.“ Man darf nicht die Einbildungskraft walten laſſen, man muß 
ſich wehren dagegen, gegen ihre Bilder und Vorſpiegelungen. „Wenn du deinen Geiſt 
durch eine unſichtbare Kraft gleichſam in die Höhe gezogen fühlſt, ſo glaube nicht daran 
und geſtatte dem Geiſte nicht hingezogen zu ſein, ſondern zwinge ihn zu ſeinem Werke!“ 
Das, woran man nech zweifeln kann, kommt nicht von Gott, ſondern vom Feinde. Was 
wirklich von Gott iſt, kommt plötzlich, unerwartet und unwiderſtehlich. „Sehr häufig 
denkſt du dir, es fei geiftige Freude, und es ift bloße Sinnlichkeit, durch den Feind ans 
geregt, aber der geiſtig Erfahrene unterſcheidet es“ (Dobrot. V, 252 — 253). Dieſe höchſte 
Stufe, dieſe verklärte, ruhige, nüchterne, demütige und grenzenloſe Liebe heißt auch 
„Schweigen des Herzens“ — Friede in Gott. Das iſt nicht Paſſavität, nicht Quietismus, 
ſondern höchſte Anſtrengung, Konzentration aller Kräfte des Geiſtes auf einen allein 
adäquaten höchſten Gegenſtand ſeiner Sehnſucht, und Ruhe und Frieden dabei, Schweigen 
und Zurücktreten aller anderen Wünſche, Leidenſchaften, Gegenſtände. Dieſen Zuſtand be⸗ 
a die Väter mit den Worten des Hohen Liedes: „Ich ſchlafe, aber mein Herz 
wacht. 2 

„Denn der höchſte Grund des Schweigens und der Stille ift, wenn der Menſch in 
a a ein göttliches Geſpräch hat und fein Geift dahin gezogen wird“ (Iſaae, 

om. 70). 

Das iſt Beruhigung in Gott, Gefühl der Sohnſchaft, Gefühl der Kindſchaft. Das 
Herz wird wie ein kleines Kind. „Das Herz wird klein, es wird ein Kind, und ſobald du 
zu beten anfängft, ſtrömen die Tränen“ (Iſaae, Hom. 91; vgl. Hom. 49). Oder mit 
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anderen Worten: „Das ift ein unaufhörliches Gebet an Jeſu, eine ſüße Stille des Geiftes 
ohne Schwärmerei und ein gewiſſer wunderbarer Zuſtand, der von dem Vereintſein mit 
Jeſu kommt“ (Heſychius). Dann betet der Menſch ſchon nicht ſelbſt, dann betet in ihm 
der Geiſt. 

Das ſind übrigens Klänge aus einer anderen Welt. Davon ſoll man nicht reden, 
das kann bloß durch Erfahrung erkannt werden, ſagen die Väter. 

„Wer dieſes Licht gekoſtet hat, weiß, wovon ich ſpreche. Das Koſten dieſes Lichtes 
erfüllt immer mehr mit Hunger die Seele, die ſich von ihm nährt: je mehr ſie davon 
koſtet, deſto mehr hungert ſie danach. Dieſes Licht, das den Geiſt an ſich zieht, wie die 
Sonne — die Augen, dieſes Licht, unausſprechlich in fih, das aber fih kundgibt, allein 
nicht in Worten, ſondern in der Erfahrung deſſen, der ſein Wirken in ſich aufnimmt oder 
— richtiger — der von ihm verwundet wird — dieſes Licht gebietet mir zu ſchweigen, ob⸗ 
wohl mein Geiſt ſich immer weiter an dieſer Rede erfreuen möchte“ (Philotheus von 
Sinai, Dobrot. III, 955). 


Mitteilungen. 
Der Bund. 


Am 18. Mai d. J. feierte der Bund, Vereinigung freiheitlicher Akademiker E. V., 
die Wiederkehr des Tages, an dem die Frankfurter Nationalverſammlung im Jahre 1848 
zuſammentrat, zugleich mit der Eröffnung ſeiner Klubräume, die allen republikaniſch ge⸗ 
ſinnten Akademikern offen ſtehen und vor allem dem Zwecke dienen, Jung⸗ und At- 
Akademiker, die ſich zum freien Volksſtaate bekennen, zur Vertiefung der fie tragenden 
Ideen und zu verſtärktem gemeinſamen Wirken zuſammenzuführen. Der Bund, der außer 
in Berlin und neben zahlreichen Einzelmitgliedern Ortsgruppen in Breslau, Halle und 
Königsberg beſitzt, geht bei ſeiner Arbeit von der Tatſache aus, daß der mangelnde Zu⸗ 
ſammerhalt der republikaniſch geſinnten Akademiker im In- und Auslande ein unzu⸗ 
reichendes Bild von dem Geiſt gibt, der an den deutſchen Hochſchulen herrſcht. Die 
Reaktion an den deutſchen Hochſchulen iſt geringer, als die laute Verkündigung ihrer Ver⸗ 
treter es erſcheinen laſſen möchte. Sie iſt aber immer noch ſtark genug und reicht in ihren 
Wirkungen weit über den eigentlichen Bereich der Hochſchule hinaus, um einen Zuſammen⸗ 
ſchluß aller freiheitlich geſinnten Akademiker nicht nur zu rechtfertigen, ſondern dringend zu 
fordern. Mit dem „Klub des Bundes“ hat ſich die Vereinigung freiheitlicher Akade⸗ 
miter in Berlin (NW 6, Albrechtſtr. 11) einen zentralen Stützpunkt geſchaffen, von dem 
aus ſie die Sammlung ihrer Geſinnungsgenoſſen mit erhöhter Energie und, wie heute 
ſchon geſagt werden kann, mit erhöhtem Erfolg betreiben wird. Angeſehene Männer aller 
republikaniſchen Parteien, Hochſchullehrer, Beamte, Vertreter der freien Berufe uſw. haben 
ſich freudig in den opfervollen Dienſt der Sache geſtellt. 

Aus dem Programm des Bundes ſeien zur Kennzeichnung ſeines Geiſtes und ſeiner 
Ziele einige Sätze wiedergegeben: 

„In den Kämpfen, die das neue. Deutſchland um die Geftaltung feines geiſtigen und 
ſozialen Lebens heute führt, haben die akademiſch geſchulten Bürger in erſter Reihe zu 
ſtehen. An ſie ergeht der Ruf, der Wahrheit zu ihrem Recht zu verhelfen, den Geiſt der 
Offentlichkeit zu vertiefen, die Nation für große Ziele zu begeiſtern, der Verſtändigung der 
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Völker zu dienen. Nicht wider, ſondern für jene Volksſchichten muß der Akademiker 
leben, die in tiefſter Not am alten Staat verzweifelt ſind und jetzt um eine neue, reifere 
Form deutſchen Weſens ringen. 

Die Aufgabe der Vereinigung iſt die Zuſammenfaſſung der freiheitlich gefinnten 
Akademiker, $ 

die getreu den Grundſätzen der Verfaſſung von Weimar die Verwirklichung des 
ſozialen großdeutſchen Volksſtaates und die Verbreitung moderner Staats- und Gefell- 
ſchaftsgeſinnung unter den Akademikern, insbeſondere unter der ſtudentiſchen Jugend er⸗ 
ſtreben; 

die die führende Stellung des akademiſchen Standes nicht auf das Vorrecht der 
Geburt, ſondern auf Leiſtung für das Geſamtvolk gegründet wiſſen wollen; 

die an den Hochſchulen wie im Berufsleben mit Entſchiedenheit für die Freiheit 
wiſſenſchaftlicher Lehre und Forſchung, für deren Unabhängigkeit von allen politiſchen oder 
wirtſchaftlichen Beeinfluſſungen und für die Weiterentwicklung der akademiſchen Inſtitu⸗ 
tionen und Bildungsmöglichkeiten eintreten. —“ 

Wü. 


Gücherbeſprechungen. 
Philoſophie. 


Freudenberg, Georg, Grenzen der Ethik. Leipzig 1927 (Meiner). 140 S. 

Dieſe Arbeit hat ein Verdienſt, das gerade der ihre Reſultate ablehnende Kritiker 
anerkennen muß: fie zeigt, wie man ohne die kritiſche Poſition aufzugeben den Rela⸗ 
tivismus begründen kann, ja, daß konſequente Fortführung der kritiſchen Methode den 
Relativismus begründen muß. (Nicht einen Relativismus innerhalb der Ethik, ſon⸗ 
dern einen der Wertgebiete ſelbſt — der Gebiete Ethik, Erkenntnis, Aſthetik, deren keines 
den Vorrang vor den anderen verdient.) Und da es dem Verfaſſer gelingt, unter Wah⸗ 
rung des ktitiſchen Standpunktes und Vermeidung empiriſtiſcher Verfälſchungen das Kri⸗ 
terium anzuerkennen, das in der Tat allen Einzelbetätigungen des Geiſtes, obgleich es 
ihren Inhalt nicht beſtimmt, überlegen ift: die Einheit des Lebens, fo iſt es möglich 
und geboten, die Tragbarkeit des relativiſtiſchen Ausganges aller kritiſchen Philoſophie 
an dieſer Schrift zu erörtern. 

„Grenzen der Ethik“ — für den Ethiker ift das ein paradorer Titel, noch Kant 
ſelbſt hätte ihn für einen Widerſpruch im Beiſatz gehalten. Denn das Weſen aller ethiſchen 
Norm ift ihr Anſpruch unbeſchränkter Geltung für das geſamte Gebiet möglicher menſch⸗ 
licher Handlungen. Allein, das weiß der Verfaſſer ſehr gut. Und das iſt gerade das 
Problem, von dem er ausgeht und — bei dem er endet: Vom Standpunkt des Ethikers 
aus, der ja innerhalb des Gebietes liegt, ſind die Grenzen der Ethik nicht wahrk 
nehmbar; denn innerhalb der ethiſchen Betrachtungsweiſe der Welt können andere als 
ethiſche Werte nicht auftreten. Aber es gibt noch mehr Gebiete, die ſo ausſchließlich das 
Ganze der Welt treffen: der Erkennende kennt als Maßſtab der Erkenntnis keine ethiſchen 
Werte fondern nur den Erkenntniswert der Wahrheit, der Künſtler nur den Wert der 
Schönheit. Das Weſen des menſchlichen Lebens aber beſteht darin, daß kein Menſch 
bloß Ethiker oder bloß Erkennender oder bloß Künſtler iſt. Das Leben umfaßt alle Ge- 
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biete, — — folglich beſchränkt es jedes durch alle anderen. Darum gilt — für den Ber 
faſſer das Reſultat ſeiner Arbeit — als ein „notwendiger“ Widerſpruch: „daß die ethiſche 
Forderung trotz ihres unbedingten Geltungsanſpruches nicht bis zu Ende erfüllt werden 
kann, ohne das Leben und damit ſich ſelbſt aufzuheben“ (S. 137). 

Dieſes Reſultat als philoſophiſches war nicht zu gewinnen ohne eine wichtige 
Korrektur der Kantiſchen Ethik — eine Korrektur, die dem mehr auf die wiſſenſchaftliche 
Methode als ihre Ergebniſſe ſehenden Leſer wohl als der wichtigſte Teil des Buches er⸗ 
ſcheinen wird. 

Grob geſagt: Kant hatte es leicht, die unbeſchränkte Geltung der ethiſchen Norm 
zu poſtulieren. Denn eine Handlung ift „gut“ nur ihrem Begriffe nach —: „ob fie gleich 
niemals geſchähe“, und ob eine Handlung dem ethiſchen Motiv der Pflicht entſpringt, 
iſt prinzipiell doch niemals feſtzuſtellen. D. h. zwiſchen dem Apriori und der Empirie be⸗ 
ſteht innerhalb der Ethik eine unüberbrückbare Kluft. (Das Reich der Ethik iſt ein Reich 
von Noumena.) Kant hat alſo nicht, wie es die Aufgabe der kritiſchen Ethik analog 
der kritiſchen Erkenntnistheorie iſt, eine ethiſche Erſcheinungswelt „ermöglicht“. 

Nach Freudenberg iſt dieſe ethiſche „Ermöglichung“ nur dann vollziehbar, wenn man 
anerkennt, daß es ethiſche Handlungen in der Empirie — alſo ethiſche „Erſcheinungen“ 
— tatſächlich gibt; Erſcheinungen, die, wie die Naturerſcheinungen durch das logiſche, fo 
durch das ethiſche Apriori ermöglicht werden. Dieſes Apriori aber mit jenem zu identi⸗ 
fizieren, wie Kant es in dem Begriff des „Geſetzes“ tut, dazu beſteht nicht der mindeſte 
Anlaß. Das eigentlich kritiſche Verfahren geht von einer gegebenen Erfahrung aus, um 
die Bedingungen ihrer Möglichkeit aufzuſuchen. Dieſes ſelbe Verfahren, das im Gebiet 
der Natur auf den oberſten Begriff des Geſetzes führt, auf die Ethik angewendet, ergibt: 
es gibt Handlungen, die ihrem Sinne nach als ethiſche begriffen werden müſſen, ſie 
werden „ermöglicht“ durch ein eigentümliches Gefühl einer „ethiſchen Notwendigkeit“, 
analog der „Notwendigkeit“ der oberſten Naturgeſetze. Dieſe Notwendigkeit läßt ſich als 
abſtraktes Geſetz inhaltlich nicht formulieren, — aber es braucht das auch nicht. Denn 
ſeine Natur und das Weſen der Ethik iſt ja eben ein anderes, als die Natur und das 
Weſen der Erkenntnis iſt. 

Allerdings, die Einheit aller geiſtigen Betätigungen, die Einheit der Sinngebiete 
des Lebens, die Kant noch gerade rettet, geht hierbei hoffnungslos verloren; und der innere 
Widerſpruch zwiſchen Wert, d. i. geiſtigem Anſpruch, und Leben, d. i. praktiſcher Hand⸗ 
lungsmöglichkeit, wird als „notwendiger“ ſtabiliſiert. 

Kann man ſich bei dieſem Reſultat beruhigen? Freudenberg tut es mit der Be⸗ 
gründung: „dieſer Widerſpruch wird jetzt als ein notwendiger erkannt und damit über⸗ 
wunden“. Es ift reiner Aberglaube zu meinen, die Erkenntnis eines Widerspruchs fei 
feine Überwindung. Das ift der Aberglaube des Erkennenden. Freudenberg läßt hier, 
am Schluß, ſein eigenes Kriterium im Stich, er beruhigt ſich bei dem Wert eines Teil⸗ 
gebietes, der Erkenntnis, ſtatt die Einheit aller Sinngebiete des Lebens zu begründen. 
Die Philoſophie aber, die alle Gebiete umfaßt, die allein den theoretiſchen Stand⸗ 
punkt hergibt, von dem aus es möglich iſt, die Teilgebiete gegeneinander zu diskutieren, 
muß aus dieſem Grunde die Partei des Lebens nehmen, in dem alle Teilgebiete fak⸗ 
tiſch zuſammentreffen. 

Wenn die Sinngebiete, die das Leben im geiſtigen Sinne ausmachen, ſich antinomiſch 
zueinander verhalten und in einem unauflösbaren Widerſpruch ſtehen, fo ift das Leben 
ſelbſt antinomiſch und widerſpruchsvoll, auf keinen geiſtigen Ausdruck zu bringen — — 
und das heißt philoſophiſch: unmöglich. 
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Nun iſt Freudenbergs Ergebnis zweifellos richtig, und es iſt von großer Bedeutung, 
dieſe antinomiſche Situation logiſch abzuleiten und zu formulieren. Sie durch Kon⸗ 
ſtruktionen zu verſchleiern, wäre kein Verdienſt. Allein, damit hört die Philoſophie nicht 
auf, ſondern beginnt ſie. Freudenberg hat kein Reſultat, ſondern einen Ausgangs⸗ 
punkt der Philoſophie deduziert. 

Dr. Adolf Caſpary. 


Theodor Litt. Die Philoſophie der Gegenwart und ihr Einfluß auf das Bildungs⸗ 
ideal. B. G. Teubner Verlag. Berlin 1925. 74 ©. 

Der Verfaſſer ſteht den phänomenologiſchen Auffaſſungen von Huſſerl und ſeinen 
Anhängern nahe und kritiſiert von da aus die Grundtheſen der heutigen Philoſophie 
und Pädagogik. Er ſtellt die Theſe des Poſitivismus und des Logizismus (Natorp) 
nebeneinander und ergänzt ſie durch eine Ausführung über Lebensphiloſophie und Lebens⸗ 
pädagogik, unter welchem unklaren Schlagwort (Leben“!) dann allerdings recht verz 
ſchiedene Theorien zuſammen behandelt werden. Litt lehnt die Theſe, wonach die päda⸗ 
gogiſche Idealbildung einfach die unter erzieheriſchem Geſichtspunkt weſentlichen Folge⸗ 
rungen aus der philoſophiſchen Grundanſchauung zieht, als ob ſie alſo die auf ſeiten der 
Philoſophie aufgeſtellten Grundſätze lediglich anwende, ab. Beide Regionen gehören nach 
ihm nicht vermöge der gedanklichen Ordnung von Grund und Folge, ſondern wie in der 
lebendigen Solidarität zweier derſelben Wurzel entwachſenen Schößlinge zuſammen. Der 
Verfaſſer iſt um eine objektive Darſtellung auch der ihm ferner liegenden „extremen“ 
Richtungen ernſtlich bemüht und bietet ſo einen guten Überblick über die heute vorhandenen 
Strömungen. Vielleicht iſt aber der Unterſchied zwiſchen den Natorpſchen und Huſſerl⸗ 
ſchen kulturphiloſophiſchen Grundgedanken doch nicht ganz ſo groß, als er in der Littſchen 
Darſtellung erſcheint. Wenn Litt ſagt: „Das Gegenüber von Leben und Idee, die eigen⸗ 
tümliche Spannung zwiſchen der fließenden Bewegung und dem Jenſeits beharrender 
Sinngehalte iſt als das ſtrukturelle Grundmotiv der geiſtigen Wirklichkeit erkannt“ 
(S. 53), fo könnte dieſer Satz wortwörtlich aus dem „Sozialidealismus“ Natorps 
ſtammen. Litt weiſt (nicht mit Unrecht) energiſch auf Hegel hin, deſſen pädagogiſche 
Grundgedanken noch lange nicht genügend durchgedrungen ſind. Aber gerade hier iſt 
Hegel von den Vorkantianern (Leibniz!) und den Griechen (Heraklit) viel ſtärker ab⸗ 
hängig als man meiſt annimmt. Jedenfalls bietet Litts Büchlein reichen Stoff zum 
Nach⸗ und Weiterdenken und gehört ſo zu den wenigen wirklichen Bereicherungen der 
pädagogiſchen Literatur der letzten Jahre. 

Artur Buchen au. 


Pädagogik. 


Richtlinien für die Lehrpläne der höheren Schulen Preußens. Neue Ausgabe beſorgt 
von Hans Richert. 2 Bände. Sechſte und ſiebente Auflage (Stand vom 1. März 
1927). Berlin. Weidmannſche Buchhandlung. 1927. 583 S. 

Die neue Ausgabe der „Richtlinien“ ift ein wörtlicher Abdruck der im „Zentral⸗ 
blatt“ veröffentlichten amtlichen Ausgabe; nur ſind die vorläufigen Lehrpläne für den 
evangeliſchen Religions⸗uUnterricht durch die endgültigen Lehrpläne erſetzt worden. Neu 
aufgenommen ſind die Lehrpläne für jüdiſche Religion und das Mädchenturnen. Auch 
find die bisher ſeparat veröffentlichten Stundentafel nunmehr in die Ausgabe ſelbſt 
übergegangen. Als eine notwendige Ergänzung zum Verſtändnis der „Richtlinien“ iſt 
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in der Neuauflage mit Recht die ausgezeichnete „Denkſchrift über die Neuordnung des 
preußiſchen höheren Schulweſens“ mit abgedruckt. Auch ſind jetzt die inzwiſchen 
ergangenen einſchlägigen Erlaſſe ſämtlich beigefügt, und es iſt ein ſehr wertvolles 
Sachverzeichnis hinzugekommen. Dieſe Richertſche Ausgabe der „Richtlinien“ iſt für 
den Schulmann, aber auch für alle pädagogiſch Intereſſierten unentbehrlich. Wenn die 
Schulreform zur Wirklichkeit werden ſoll, muß man die Grundlage des Ganzen vor allem 
genau kennen. 
Artur Buchen au. 


John Meier, „Deutſche Volkskunde“, Verlag Walter de Gruyter, Berlin 1926. 
344 S. Preis br. M. 10.—, Leinen M. 12.—. 

Zu denjenigen Gebieten, die in den letzten Jahren in die Schulen eingedrungen 
ſind, gehört beſonders die „Deutſche Volkskunde“. Doch muß man lange ſuchen, bis 
man ein wirklich brauchbares Werk findet, in dem zugleich in überſichtlicher und wiſſen— 
ſchaftlich zuverläſſiger Weiſe die Grundzüge dieſer Diſziplin dargeſtellt werden. John 
Meier iſt es gelungen, in Zuſammenarbeit mit dem Verbande „Deutſcher Verein für 
Volkskunde“ ein ſolches Buch zu ſchaffen, in dem die Fragen von Dorf, Haus und Hof, 
Pflanzen, Sitte und Brauch, Aberglaube, Namen, Rede des Volkes, Sage, Märchen 
und Volkslied in knapper, ober inſtruktiver Weiſe behandelt werden. Das gut ausge⸗ 
ſtattete Buch kann durchaus empfohlen werden. 

A. Buchen au. 


Schach. 
Kurt Emmrich, Die unregelmäßigen Spielanfänge. (Veits kleine Schachbücherei Band 5) 
Verlag Walter de Gruyter & Co., Berlin 1925. 72 S. 

Das Emmrichſche kleine Buch gibt eine vorzügliche Überficht über die Parteien mit 
unregelmäßigem Spielanfang und bringt beſonders eine Reihe von Rötiſchen Partien, 
die ſchachtheoretiſch ſehr intereſſant ſind. Die Art der Erläuterung iſt modern und kann 
als muftergültig gelten. An Druckfehlern ift zu notieren: Seite 35 Zug 10 lies c6 nach 
ds ſtatt e6 nach ds. Seite 36 Zug 32 lies Tes nach b4 ſtatt Tes nach b4. 

A. Buchenau. 


E. Bogoljubow, Das internationale Schachturnier Moskau 1928. Verlag Walter 
de Gruyter & Co., Berlin 1927. 222 S. Preis br. Mk. 10,50; geb. Mk. 12.—. 

Das internationale Schachturnier in Moskau 1925 wird in dieſem Buche 
von Bogoljubow, dem Sieger des Turniers beſchrieben und die einzelnen Partien kritiſch 
herausgegeben. Im Gegenſatz zu der Ausgabe Aljechins (New Porker Turnier) beſchränkt 
ſich Bogoljubow auf kurze, aber durchweg ſehr ſcharfſinnige Zwiſchenbemerkungen und gibt 
verhältnismäßig wenige Varianten. Vielleicht iſt aber gerade dieſe knappe Art der Heraus⸗ 
gabe ſehr nützlich, da ſie es ermöglicht, das Buch zu einem relativ ſehr mäßigen Preis zu 
liefern. Jedenfalls liegt hier eine ſehr wertvolle Bereicherung unſerer Schachliteratur vor. 

A. Buchen au. 


Für die Redaktion verantwortlich: E. Wernick, Charlottenburg 4, Krummeſtr. 29. 
Druck von Walter de Gruyter & Co., Berlin W. 10. 


Verein deutscher Freimaurer 
Leipzig S3, Schliessfach 58 


Freimaurerisches Lesebuch 


Eine Einführung in das freimaurerische Schrifttum 
Band I., 3. Auflage, Band II., 2. Auflage, i. A. des Vereins deutscher Freimaurer 
hrsg. von Dr. August Horneffer 
Preis kortonniert je M. 3,50 


Vom Geist der Freimaurerei 


Von Prof. Dr. Diedrich Bischoff 
Preis M. 0,50 


Wesen und Bedeutung der deutschen Freimaurerei 


Von Ernst Keil 
Preis M. 0.50 


Was ist die deutsche Freimaurerei und was will sie? 


Von Dr. Karl Ehrhard Weiß 
Preis M. 0,50 
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Herausgeber: Dr. Martin Rockenbach, Köln 


Humor in der jungen deutschen Dichtung 


Preis des Einzelheftes RM. 2.40. Bezugspreis der Zeitschrift jährlich 6 Doppelhefte 
RM. 12.00, halbjährlich RM. 6.00. 


Die Ilefte sind auch in der Sammlung „Wege nach Orplid“ schön gebunden zum 
Preise von RM. 3.50 zu beziehen. 


Das neue Doppelhelt der Monatsschrift Orplid ist dem interessanten Thema „Humor in der 
jungen deutschen Dichtung“ gewidmet. Das Heft wird sicher viel beachtet werden. Denn es 
ist ja allgemein bekannt, daß die moderne Literatur zwischen 1880 und 1910 im wesentlichen 
wenig Humor besessen hat. Wie kam das? Das Orplidheft antwortet: Weildie moderne Literatur 
keinen Glauben an Gott besaß und weil reiner Humor eben ein gläubiges Vertrauen als Lebens- 
haltung voraussetzt. In der Dichtung der Nachkriegszeit, so zeigt das Orplidheft weiterhin, kann 
deshalb neuer Humor auftauchen, weil die jungen Dichter ein neues, positiv-religiöses Lebenspro- 
gramm vertreten. Als Zeugen treten mit neuen Dichtungen in demOrplidheft auf: Peter Dörfler, 
Hans Watzlik, Eduard Reinacher, Otto Brücs, Josef Magnus Wehner u. Nikolaus Schwarzkopf. 


Weitere empfehlenswerte aktuelle Hefte: 
Jugendbewegung und Dichtung - Eros in der Dichtung der Gegenwart Kindheitsdichtung 
Okkulte Dichtung - Grotesk-phantastische Dichtung - Jüngstes Märchen - Kurzgeschichten. 


Nächstes Heft: Bayrische Bauerndichtung der Gegenwart. 
Durch alle guten Buchhandlungen 


Orplid- Verlag G. m. b. H., Augsburg-Köln 
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Vorgeschichte, 


Geschichte und Politik der 
Deutschen Zentrumspartei 


Zugleich ein Beitrag zur Geschichte der katholischen 


Bewegung sowie zur allgemeinen Geschichte 


des neueren und neuesten Deutschlands 1815— 1914 


von 


Geh. Justizrat Dr. Karl Bachem in Köln 


Soeben erscheinen der zweite und der dritte Band! 


Großoktav je ca. 450 Seiten Umfang. In schwar- 
zem Ganzleinen mit Goldprägung und Schutz- 
umschlag kostet jeder der insgesamt acht Bände 
M 25.— Bei Vorauszahlung des ganzen 
Werkes {auch in Raten) zusammen M 180.— 


* 


Nachdem der erste Band des groß angelegten Werkes im 
November vorigen Jahres erschienen ist, erscheinen jetzt die 
beiden folgenden Bände gleichzeitig. Der 4. Band befindet sich 
im Druck. Man darf also wohl sicher sein, daß das ganze Werk, 
alle acht Bände, bis Ende 1928 fertiggestellt sein wird. 
Der zweite jetzt vorliegende Band bringt dıe Geschichte des 
Sturmjahres 1848 mit dem großen Zusammenschluß der 
Katholiken Deutschlands und dem Beginn der allgemeinen 
katholischen Bewegung, welche zuerst einen Brennpunkt fand 
im Katliolischen Klub bei der Nationalversammlung in Frank- 
furt; damals entstand die Katholische Fraktion. In Süddeutsch- 
land erhielt sich noch einmal das enge Staatskirchentum am 
Leben. Es kam zu den großen Konkordatsstürmen. 
Der dritte Band bringt die Geschichte des Kulturkampfes 
in Preußen. Nach der untergegangenen Katholischen Frak- 
tion bildet sich die politische Zentrumspartei. Weder dem 
Liberalismus noch dem Protestantismus noch dem Fürsten 
Bismarck gelingt es, die katholische Kirche zu unterjochen. 
Windhorst's Genie bringt den großen Kampf zum Stehn. 


Verlag J. P. Bachem G. m. b. H. Köln 


